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FÖRORD. 

Följande avhandling är ett försök att lösa problemet, vad 
den mycket omstridde grekiske guden Agathos daimori betytt 
och haft för uppgift i den antika hellenska religionen. Under 
arbetet härpå har den tanken allt starkare befästs hos mig, att 
detta problem endast kunde lösas i samband med ett ingående 
studium av ordet daimons skiftande betydelse under det 
gamla Hellas hela kulturutveckling. Det visade sig därvid ej 
vara tillräckligt att, såsom jag i början tänkt, söka inarbeta 
en kortare framställning härom i själva behandlingen av 
huvudfrågan. Det tyvärr ganska ofullständigt samlade och 
föga bearbetade materialet från den grekiska litteraturen om 
ordet daimon, sorn härvid stod mig till buds, gav blott en vag 
och konturlös bild av dess betydelse under olika skeden. Den 
allsidiga belysning härifrån, som krävdes för den ursprung- 
liga uppgiftens lösande, kunde därför endast komma till stånd 
genom en så vitt möjligt ingående utredning om ordet dai- 
mons användning i den grekiska litteraturen. 

Härmed har jag också berört en av huvudbristerna i de 
flesta föregående försök att ge en karaktäristik av guden 
Agathos daimon: att taga ingen eller alltför liten hänsyn till 
ordet daimons skiftande betydelse. Ett ensidigt ställnings- 
tagande härtill har framför allt varit ödesdigert för Ganschi- 
nietz, vilken senast utgivit ett par utförligare framställningar 
om Agathos daimon. Då hans arbeten utkommit, först sedan 
min avhandling till större delen var färdig — genom skol- 
arbete och långvarig sjukdom har dess slutförande blivit för- 
dröjt — , har jag, så gott sig göra låtit, tagit ställning till hans 
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arbeten, d. v. s. huvudsakligen kritiserat de väsentliga av- 
vikelserna i hans uppfattning utan att på varje punkt kunna 
påpeka desamma. 

En annan huvudbrist i föregående arbeten är den förut- 
fattade meningen, att ormen alltid är ktonisk i betydelse av 
själadjur. Denna tanke har i allmänhet förvillat omdömet. 

Ännu en tredje brist må framhållg^s: att ej skilja på gre- 
kisk och egyptisk tro och åskådning. Denna har dock Gan- 
schinietz undgått, men så radikalt, att han tillslutit ögonen för 
de sammanhang, som faktiskt förefinnas. 

Det nu nämnda må tjäna som motivering till det sätt, på 
vilket jag sökt lösa uppgiften om guden Agathos daimon, och 
som förklaring till arbetets titel. 

Till slut ber jag att få framföra ett vördsamt tack till prof. 
Martin P:n Nilsson, som icke blott fört mig in i detta intres- 
santa ämne utan även hållit modet uppe, när uppgiften synts 
överstiga mina krafter, särskilt utredningen av det mångskif- 
tande och omtvistade ordet daimon. 

Likaledes inneslutes i min stora tacksamhet min högt vär- 
derade lärare i religionshistoria, prof. Edv. Lehmann, för hans 
alltid intresseväckande, på idéer rika och till fortsatta studier 
eggande undervisning. 

Hudiksvall i sept. 1925. 

Förf. 



I. 
DAIMON 



1. Inledning och etymologi. 

Ursprunget till föreställningen om daimon har man mesta- 
dels ställt i förbindelse med åskådningen om de dödas själar 
eller med den därmed sammanhängande ktoniska uppfatt- 
ningen av mera allmän art. Ävenledes har man vid detta ord 
tänkt på den ursprungliga gudomligheten i mänsklighetens 
begynnelse enligt den urmonoteistiska åskådningen. Det ge- 
mensamana i dessa uppfattningar och sahningsmomentet häri 
torde ligga i strävandet att gå tillbaka till de äldsta religiösa 
föreställningarna. Ty dithän peka spåren av denna idé, även 
om lösningarna i övrigt ej synas tillfredsställande. 

Liksom de etymologiska härledningarna av de grekiska 
gudanamnen i allmänhet ej i längden förblivit utslagsgivande 
för den religionshistoriska forskningen utan snarare fört på 
villovägar, så har också förhållandet varit detsamma beträf- 
fande ordet daimon. 

Den av språkforskarna vanligen antagna härledningen från 
verbet Satco skulle närmast ge betydelsen av tilldelare, för' 
delare och delvis passa in på Hesiodos' Satjxoveg, vilka av 
Zeus bl. a. fått uppgiften att bringa rikedorn åt sina skydds- 
lingar, människorna \ Men denna uppfattning är ensidig och 
bär redan drag av Hesiodos' systematik. Bättre vore då att 
tänka på »das Vertheilen der Geschicke» ^; men daimon är 
snarare ett med ödet än en över detsamma stående ledare. 
Sammanhanget med Saito framhölls för övrigt även av sen- 
grekiska författare ^ 

Den av Platon framställda härledningen av SaTjvat: oTt cppovi[jLot 



1 Erga 123 ff. 

2 M. Heinze, Der Eudämoni&mus i Abh. sächs. Gesellschaft. Wiss. 



8, 647. 



x.al §arj[jt.ov£c Tjcrav, 8ai[j.ovag auTOug a)v6[ji.aa-£ ^, utgår från en filo- 
sofiskt färgad teori omi daimonerna såsom insiktsfulla väsen 
och måste med sin intellektuella prägel vara ursprungstiden 
fjärran. Den av Hild slutligen föreslagna roten §tF, sanskrit 
déva *, visar åt en helt annan ordgrupp och kan i varje fall ej 
godkännas i den av honom hävdade urmonoteistiska tanke- 
gången. 

2. Daimon hos Homeros. 

Från den således föga upplysande etymologien få vi vända 
oss till den äldsta litteraturen, Homeros' verk, för att från 
betydelsen där söka oss en antaglig utgångspunkt i folkmed- 
vetandet självt. 

Man har sedan långt tillbaka i tiden haft sin uppmärksam- 
het riktad på det sakförhållandet, att av de två ord, som an- 
vändas för att angiva ett gudomligt väsen, d-zåc, och §at|jt.cov, 
brukas det förra vanligtvis om de individuella, antropomorfa 
gudarna såsom sådana, under det att daimon »häufig auf das 
Geisterartige, in Worten nicht Fassliche geht» ^. D aimo n 
bjruJkasgärna^ om. ett guda väsen i allmänhet, obestämt vilken 
gud eller vilken högre makt man åsyftar. Men det är vid detta 
ord oftast fråga omi gudomen såsom inverkande på männi- 
skan ®, det är gudens verksamhet, det gäller. Och även om 
det härvid är en bestämd gud, som verkar, så säger ofta den 
person, som verksamheten gäller, men som ej vet, vilken gud 
det är: det är en daimon. Sångaren däremot vet oftast 
besked, vem det är. »Där diktaren noga vet att angiva, vilken 
gud som ingripit, talar människan, då det gäller samma hän- 
delser, helt obestämt om en daimon eller någon gud eller den 
högste guden, Zeus» ^, Framför allt om alldagliga, rnindre 
betydande, händelser, i synnerhet i Odysséen, »ist es der Dai- 
mon, der zum Träger dieser Tendenz geworden ist» ®. 

3 Crat. 16, p. 398 b. 

* Étude sur les demons 26 ff. 

5 Ukert i Abh. sächs. Gesellschaft Wiss. 1850, 140. 

^ Lehrs, Pop. Aufsätze 143. 

■^ Nilsson, Den grek. rel. 183. 

s Hedén, Horn. Götterstudien 94. 



Denna av Ove Jörgensen påvisade och av Erik Hedén mera 
utförligt framställda olikhet mellan diktarens och hans per- 
soners sätt att tala om gudomen tyder på en olikhet i den 
religiösa erfarenheten. Diktarens utmejslade gudagestalter 
äro ej i samma grad folkets. Har Homeros »skapat gudarna», 
den homeriska gudavärlden, så tycks däremot i folkets liv 
den obestämda gudamakten, Saipicov, betytt mest. 

I Homeros' skildringar är det speciellt vid två olika för- 
hållanden, som denna obestämda gudamakt träder in: det är, 
när människan i uppbrusningens hetta gjort något oavsiktligt, 
som hon ej velat, och när följderna ej motsvara avsikten och 
förväntningarna. Människan står då med frågan och undran 
inför vad som skett. Hon kan ej förklara det: det är en dai- 
mon, som varit framme, det är en högre makt, »som utifrån 
trängt in i hennes liv och korsat hennes avsikter» ®. 

Mera profant möta vi hos Homeros spår av denna bety- 
delse hos adjektivet av samma ord, när det i vokativ form, 
kanske den ursprungliga formen för den religiösa känslans 
utlösning, kultens begynnelsestadium, utropas mot en person: 
SailJLovtE = förunderlige, sällsamme, dåraktige ". 

För sådant, som störande inverkar på människolivet, har 
man framför allt skarp blick. Är detta därtill, såsom ofta, 
kvalitativt av den art, att man ej kan tillskriva det sina egent- 
liga gudar, då är det ©n daimon, som är framme, en ögon- 
blicksgud enligt Usener, men ej individualiserad, ej en t3^p för 
varje fall, såsomi han menar. Sådant hör till senare skeden 
och har merendels utvecklats under prästerlig inverkan. 
Utan d aimon ä r något,„ som _plötsHgt_Yäckjer.. föriiadran, det 
oväntade, irrationella, supranormala, såsom ju oftast en sådan 
betydelse, i synnerhet av klandrande art, tillägges adjektivet 
5ai[jt.6vio5. Såsom sådant är det på samma gång ofta det, 
man fruktar och bävar inför, men som man ej kan komma 
ifrån. Daimon_ verkar .ont och är redan ett par gånger kvali- 
ficerad såsom en y.axo?^"-'», crTuyEpo? " Saipiwv. 

^ Nilsson, Grek. rel. 185. 

^^ Exempel angivna hos Hedén 89. 

i«" Od. 10, 64; 24, 149. 

" Od. 5, 396. 
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Den karaktäristiska betydelsen av ordet daimon hos Ho- 
meros ligger alltså i detta plötsliga och tillfälliga uppträdande 
av en högre makt, som möter människan såväl hjälpande som 
kanske ännu oftare hämmande i hennes verksamhet. Men 
dessutom märkes en betydelse eller snarare antydningar till 
en betydelse, som längre fram skulle få rik användning, näm- 
ligen ödesbetydelsen. Här är det dock blott antydningar, så- 
som att människans lott kommer från en daimon: Äaé [le 
§ai[jLovoi; alcra xax-^ ^^, eller att en daimon tillspinner ödena: 
&5 yap 01 s7réxX(i)(j£v toc ye Sal[J^.c^)v^^ vilken daimon dock här 
kan vara Zeus själv enl. ett annat ställe om samma sak ": 
just vid bilden »att spinna ödets tråd» använder Homeros all- 
tid, sju gånger, ordet daimon, ej theos ^\ 

Men liksom det ej är att förundra sig över att det vanliga 
ordet om den övernaturliga kraftens ingripande också an- 
vändes om dem, som makten hava, de personliga gudarna (se 
nedan), så är det ej heller något överraskande, att daimons 
verksamhet får en utsträckning i tiden och en allmän karak- 
tär, som pekar hän mot ödets makt. Och det ligger intet in- 
konsekvent uti att i förlängningen av den tankekedja, som 
spännes från det neutrala maktbegreppet hän miot den fram- 
för allt onda och olycksaliga inverkan, som så ofta tillskrives 
daimon i synnerhet i Odysséen, det olycksdigra inflytandets 
höjdpunkt, döden, en gång t. o. m. kallas daimon i st. f. att 
kallas hans yttersta verksamhetspunkt: Trapog TOt 8ai[jt.ova Scoaco ^^. 

Till vilket religionsstadium ha vi att hänföra den här skis- 
serade åskådningen om daimon ^^? 

Framför allt: hur förhålla sig daimon och theos till var- 
andra? När Hedén säger: »Dass man so gern die Götter- 
mächte mit allgemeinen Namen bézeichnete, zeugt vom Zu- 
riicktreten des alten konkreten, vielgestaltigen Glaubens und 



12 Od. 11, 61. 

13 Od. 16, 64. 
1* Od. 14, 243. 

15 Solgers nachgel. Schriften II 658. 

16 II. 8, 166. 

1^ En mera utförlig framställning härom finnes hos M. Nilsson, 
Daimon, samt Den grekiska religionens historia 184 ff. 



von einem beginnenden Abstraktionstrieb, der nach einer 
mehr einheitlichen Götterauffassung strebte» ^^, så begår han 
samma fel som Hild, när denne söker en monoteistisk enhets- 
punkt i början av utvecklingen. I båda fallen är det nämligen 
fråga om en mera utvecklad åskådning. Den »abstraktion», 
som här möter oss, är av konkret natur. Abstraktionen före- 
finnes blott till skenet. Det är just på den individuella förete- 
elsen, det konkreta fallet, som det vittomfattande ordet dai- 
mon användes, såsom K. Lehrs ^® i sin lilla förtjänstfulla skrift 
så starkt framhäver. Daimon är visserligen, såsom Hedén 
framhåller, konkret men ej individualiserad enligt ett mång- 
skiftande livs rikedom. Han är blott odifferentierad makt. 

En annan sak att beakta är också, att vi måste räkna med 
den miljö, som dikterna ständigt framföra. Det är människo- 
livet och dess företeelser, som skildras. Det är »Gudemagter 
og Psykologi» ^^ i deras förhållande till varandra, som möter 
oss hos Homeros. Av de tre slutsatser, som enligt Gomperz 
föra till tron på andar och daimoner: yttre iakttagelser, det 
inre Hvets fakta och övergång från liv till död ^^ är det de två 
senare, speciellt den andra, soin av Homeros företrädesvis 
användes. Ty livet i dess mest upprörda situationer och 
högsta spänning är ju hans skildrings föremål. I livets van- 
liga gång ger man ej akt på själslivet; vid sinnets oro söker 
man efter speciella väsen såsom dess ursprung ^^. För den 
homeriska människan var i stort sett den primitiva männi- 
skans fruktan för naturens makter försvunnen ^. Hur dessa 
makter dock mötte dåtidens människor i naturens och det 
enkla folkets liv, — helt försvunna voro de sannerligen icke 
där — detta få vi mera ana och gissa oss till. Även där måste 
vi förutsätta ingripande makter av mera outvecklad art än 
den homeriska gudavärlden. Vi måste tänka oss människans 
häpnad och fruktan i den natur, som omgav henne, och att 



18 A. a. 26 

19 Pop. Aufs. 143 AF. 

-" Underrubriken till M. Nilssons skrift Daimon. 
^1 Gomperz, Gr. Denker I s. 15. 
-ä Gomperz, Gr. Denker I 16. 
-* Gomperz, Gr. Denker I 23. 
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hon också såg maktens spel i naturlivets krafter och yttringar 
likaväl som i det egna oförstådda driftlivets överraskningar. 

Om vi ställa fram dessa oberäkneligt ingripande makter 
eller delutskärningar av makten å ena sidan och de individu- 
ellt utformade gudarna, som vanligtvis bära namnet theoi, å 
den andra, bådadera begreppen alltså i deras mera renodlade 
form, så är det troligt, »dass Sai[jt.ov£$ einmal eine allgemeine 
Bezeichnung der Götter gewesen ist» ^^ om man blott utbyter 
ordet gudar mot det mera obestämda gudamakter eller dylikt. 
Om de också voro mera ktoniska, må lämnas därhän; i varje 
fall ger oss Homeros ej någon antydning därom. Mera speci- 
aliserade daimones höra, som vi skola se, framtiden till. Det 
är på detta obestämda maktbegrepp, som starkt betonats i 
senare tid beträffande primitiv religion, som det avgörande 
ligger, och vilket också visat sig så användbart beträffande 
tolkningen av grekisk religion i prof. Martin P :n Nilssons båda 
arbeten: Daimon och Den grekiska religionens historia. Han 
har i dessa arbeten påvisat dess släktskap med den allmänt 
religionshistoriska företeelse, som är mest bekant under 
namnet mana, och som hos oss översättes med makten, vilken 
också existerat i nordisk tro. En väsentlig olikhet framhäves 
emellertid, varigenom daimon skiljer sig från det rena makt- 
begreppet. Detta möter oss icke såsom sådant, icke ens med 
en benämning på detsamma, i äldre tid och på denna ut- 
vecklingslinje, som här avhandlas. Vi påträffa endast mak- 
tens manifestationer: »En daimon är ett efter ögonblickets till- 
fälliga verkan avpassat utsnitt av den supranormala kraften, 
som människan igenkänner i sådana företeelser, som hon ej 
tror sig kunna förklara ur sin vanliga erfarenhet. Kraften är 
i och för sig ej differentierad; därför likställes den i varje 
särskilt tillfälle med ögonblickets tillfälliga manifestation. 
Utan den allmänna föreställningen om en makt är den enstaka 
föreställningen om maktens yttring ej tänkbar» ^^. 

Men liksom makten är på väg mot den allmänna ödesföre- 
ställningens innebörd, så röjas också spår av den personifi- 



24 Hedén 93. 
23 Gr. rel. 187. 
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ering och individiialisering, som pekar hän mot en mera ut- 
vecklad andetro och gudayärld, t. ex. hur en daimon leder en 
människa ^® eller en gång rentav till den grad specificerats, att 
han sänder sjukdom eller sammanfaller med sjukdomen själv: 
crTuyepog Ss oi ixpccz Sai[j.wv ^\ 1 fortsättningen av denna ut- 
veckling ligga de personifiefingar, Ate, Eris, Deimos, Fobos 
m. fl'., om! vilka man gärna använder ordet daimon. Mig veter- 
ligt nyttjar Homeros aldrig om dessa det namnet. De ha 
redan överskridit den karaktäristiska daimonbeteckningens 
gräns, ehuruväl de med större rätt än de personliga gudarna 
kunna bära detta namn, »bastarder, som de äro, av makten 
och guden »^^ 

Men även en gud kunde kallas daimon. Likasom hos våra 
förfäder makten kunde uppgå i och övertagas av makterna, 
de personliga gudarna, liksom i Indien det opersonliga brah- 
man kunde övergå icke blott till den panteistiska gudomlig- 
heten Brahma utan även till den personlige guden med samma 
namn ^®, så kunde också begreppet daimon redan hos Home- 
ros brukas, utom om det mera opersonliga ödet, även om 
någon av de personliga innehavarna av den övernaturligt fat- 
tade kraften. (Beträffande angivande så väl av dessa ställen 
som av ordet daimons förekomst överhuvud hos Homeros 
hänvisas till Erik Hedéns noggranna samling härav ^°.) Detta 
uttryckssätt att emellanåt kalla en gud daimon bibehölls hela 
grekertiden igenom, varom var och en lätt kan övertyga sig 
i de stora lexika och indexsamlingarna. Denna sida av dai- 
monföreställningen lämnas här utan sammanhängande belys- 
ning, då intresset härför torde vara ringa och en utförlig redo- 
görelse härom av mindre betydelse. 



26 Nilsson, Daimon 25. 

2^ Od. 5, 396. 

28 Nilsson, Gr. rel. 194. 

28 Söderblom, Gudstrons uppkomst 89 i, 254 ff. 

3» A. ai 81 ff. 
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3. Daimon från Homeros t. o. m. Platon. 

A. Daimon = makt — öde. 

Den ödestanke, som på några få ställen skymtar fram vid 
ordet daimon hos Homeros, rönte en vittgående utveckling 
längre fram. Den följande tidens omfattande material är 
emellertid alltför litet bearbetat i särundersökningar, för att 
en allsidig och på säkra resultat grundad framställning skall 
vara möjlig. 

Närmast Homeros' åskådning komma tragikerna. Beror 
det på att deras alster äro »smulor från Homeros' rika bord» 
eller kanske snarare därpå, att de framför allt hade att skildra 
det upprörda människolivet, människornas öden stick i stäv 
ofta mot mänsklig beräkning? Så kom förklaringen till per- 
serhärens undergång i budbärarens berättelse att sökas i att 
Sat[j.cov Tic. xaTs^^sips CTTpa-rov ^\ eller som han längre fram 
kallas a)iaaTwp 75 xaxog Zociynxiy '^, när det är fråga därom, att 
Xerxes blev bedragen av en grek. Även hos Aischylos blir 
likasom hos Homeros daimon på ett ställe ungefär lika med 
exponenten för hans verksamhet, döden: outcoi; 6 Satfxcov xotvog 
•^v ±[L^oXv (Xfjia ^^. Men hans verksamhet utsträckes också över 
längre tidrymder: sedan han anfallit tantalidernas hus, åkal- 
las han såsorn tov TpiTcaxuvTov Satfxova yÉvvvjg T-^aSs ^* och 
namnes de gamla ogärningarnas hämndeande (alastor) ^^. När 
Oidipus genomskådar det olycksaliga tillstånd, han invecklats 
i, så står det hela oförklarligt från mänsklig synpimkt. Allt 
har skell (ztt' (h[Lou Sal^JLovo5'^ av en hård gudamakt, öde är 
ej nog expressivt, det är för färglöst, för allmänt. Daimon 
intar hos tragikerna en mellanställning mellan personlighet 
och öde. Det är daimons ingripande, det är fråga om, ödets 



31 Aesch., Pers. 345. 

32 Pers. 354. 

33 Sept. 812. 
3* Ag. 1476 f. 

35 Ag. 1501. 

36 Soph., Oed. R. 828. 
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verksamma makt. Personligheten står i bakgrunden, säger 
K. Lehrs. Dock är det mindre fråga om personlighet såsom 
individualitet: det är personlighetens handling, ingripandet. 
Likaså hänföres daimons verksamhet ofta till enstaka per- 
sonligheter. 

Skiftningen i betydelsen i förhållande till besläktade ord 
framgår kanske tydligast av ett ställe hos Euripides, där Aga- 
memnon säger: tb TroTvta \ioipa. v.oc\ tujti Saifxwv T's[Jt.6?. Det 
är dock här ej fråga om en personlig följeslagare, i detta fall 
ond, ty Klytaimestra svarar: xajxog ye xal TTjaS', si? Tpicöv 
SuaSaipi-ovwv^^, en och samma daimon, samma olycksöde över 
alla. Men det är ej den höga Moirans lag, en objektiv lag- 
bundenhet, det är ej den nyckfulla, hasardlikt verkande Tyche, 
utan det är den hårt ingripande ödesmakten, som daimon av- 
ser, eller såsom Lehrs uttrycker det: Moira betyder bestämd- 
het och lag, Tyche föränderlighet och frihet, daimon avgjord- 
het och karaktär. En människas daimon är grekernas star- 
kaste uttryck för ödets oundviklighet'®. Denna avgjordhet, 
oundviklighet, detta tvång innehåller också verbet av samma 
ord hos Aischylos: 8aifAovä Sofxog xazotg ^'. På samma sätt 
talar Elektra om 6 Sucttuxv]? Saiixwv 6 aéc, ts (broderns) xafjLog^^ 
Det är ödets verksamhet ej en personlig följeslagare, även där 
det är fråga oni en endas daimon, t. ex. tov aov Saiptova *^, rov 
auT-^g Saifxova ^^ eller ouxouv sScoxs t^ '^UX.YI '^^'^ 5at[i.ova *' : 
han (Polyneikes) lämnade sitt öde i lyckans händer, där ödes- 
betydelsen är evident. Litet längre fram i samma drama 
heter det: ixpiv^ o 8ai[y.(i>v, 7rap9-sv', oux oi crol 8oxei**: ödets in- 
gripande var ej enligt din önskan. I dessa uttryck är det 
överallt frågan om ett mera tillfälligt tillstånd, vilken tanke 
nedlagts i det stående uttrycket tov vrapovTa §at[jt.ova. 



»Mphig. Aul. 1136 f. 

38 Lehrs 190. 

39 Choeph. 566. 

*« Soph., El. 1156 f. 
" Oed. R. 1194. 
«2 Soph., Trach 910. 
« Eur., Phoen. 1653. 
4« Phoen. 1662 
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Hur skiftande bet3'^delsen kan vara t. o. m. i en sådan for- 
mel, har det sitt intresse att ge akt på. Mest personligt an- 
vänder Sofokles det en gång: ou yap av xaXög uttvjpstoitjv tcö 
TrapovTi Saijxovi. *'' : »the god who has brought-him home» *®; tro- 
ligen svävar dock tanken mellan gudamakten och den av 
denna skapade lyckliga situationen. 

Döden är ofta daimons verk. Också betecknas dess sorg- 
liga tillstånd efter Alkestis' död med detta uttryck *\ Läget 
tycks vara liknande i följande fragment: [xt) CTTreTps tzoWoXc, tov 
TuapovTa Sat|i,ova • aiytoiJLEvoc yap sctti -ö-pyj vstaS-at TrpsTTcov ^^. 

Resultatet av en daimons verk i tragikernas anda kunna vi 
också läsa in i Orestes' ord: s|ji.ag Isywv Tuxag xal tov TrapovTa 
§at|xov'^^; TOV T-^g (xaviac §at[ji,ova säger scholiasten till stället; 
vilket blir riktigt i mening av den daimon, som fört till det nu- 
varande läget. Däremot har det hos Aischylos, egendomligt 
nog, fått den mest profana betydelse av läge — troligen det 
enda ställe hos honom, där daimon till synes förlorat all reli- 
giös färg — och därtill av ett gott tillstånd, även om det ställes 
mot ett ännu bättre: [jt-vjSé tic, | u7zsg(ppo\'ria(x.q tov TuapovTa 5ai[xova j 
alXoiv Epaa&slg 6'X[3ov t/,xé'fi [Jt-éyav^". Dock tyckas orden om 
ringaktning för daimon ha till bakgrund tanken på hybris 
mot gudomen, och ordens sammanställning synes vilja ange 
daimon såsom rikedomens orsak. Även här skymtar alltså 
den religiösa bakgrunden fram i uttrycket, framför allt då 
man Jietänker, hur Aischylos annars, särskilt ofta i Prometheus, 
använder Trapwv jämte olika substantiv för att beteckna ett 
olycksläge men ej ordet daimon °''^. 

Men likasom den daimon, som anföll tantalidernas hus, 
fortfar att verka och därigenom mer och mer övergår till en 
behärskande ödesmakt, så möter oss ofta hos tragikerna den 
tanken, att daimons verksamhet utsträckes till en längre tids- 



« El. 1305 f. 

^6 .lebb till Soph. El. 1305. 

i' Eur., Alc. 561. 

-■s Soph. fr. 592 Nauck2. 

« Eur., Androm. 974 f. 

5» Pers. 824 ff. 

'''"■' Jfr särskilt -t,v -Jtapouaav TuyrjV (Prom. 375). 
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rymd, både över flere personer tillsammans, t. ex. en familj, 
och över enskilda. Om bröllopets ingående heter det: zatvou 
Sai|j.ovo5 a.gx^i, xatvou ttotixou °^ Familjens öde blir antingen 
gynnsamt eller motsatsen: ofxpu §£ Tfj5' (ttj yuvaix.'') sV zlaY.o\Ä- 
"CzTOLi \(x.^(siv ■Kcd 5at[jt.ov' 7) Tot XP"']^'^^'''' '^i TouvavTiov °^. Och 
Andromache suckar över cnrsppov ts tov spt.6v SaqjLov' w cruv£(^uY7]v, j 
8ou).£tov riiiocp åaTcsaoucr' ava^tco^ ^^. I synnerhet starkt framträder 
det opersonliga här i nära förbindelse med Moirernas verk- 
samhet: zE, apxa$ [jLOt §ucr8at[i.a)v | SaiiJicov täi? iJLaTpog ^wva? | xal vuxTog 
xsivag- iE, apx^S j ^oxiai CTsppav TraiSsiav | MoTpai |jt,0!. cruvTsivoucri ^za.i ''*. 
Det är begripligt, att även för Pindaros i hans lovsånger 
över segrarna i tävlingsspelen och deras släkt daimon får en 
mera omfattande betydelse. I bönen till Zeus: S£vo9c5vTog 
£u^uv£ SaipLovo? oöpov ^^, ligger säkert »mehr als Geschick, 
wie sonst wohl bei Pindar» ^®: däri ligger det individuella ödets 
särprägel; ty »immer hat der Dämon zur Bezeichnung des 
individuellen Schicksals eine besondere Kraft» ". Ordet öde 
är för svagt. Däri ligger också av den kraft, som kännetecknar 
den halvt personifierade guden. Men daimon är dock ej hos 
Pindaros en personlig skyddsande. Ej heller översätta nyare 
lexika ha.iiJnov yevédOaog °^' i samma sång med födelsens dai- 
mon; det är snarare släktens daimon, men éj i betydelse av 
Ahnengeist, som Rohde väl i anslutning till sin uppfattning 
av Agathos daimon menar ^^, utan hellre i analogi med det 
släktens öde, vi förut talat om, som ytterst kommer från Zeus 
enligt nästa vers och versen 28. Ännu mera allmänt heter 
det, att Zeus länkar människoödena: Aiög Tot v6o$ [léyocc, 



=1 Tr. fr. adesp. 542 Nauck^. 

52 Theodectes fr. 13 Nauck^; hos denne (Platons lärjunge) möjl. = 
personlig skyddsande. 
"3 Eur., Andr. 98 f. 
5* Eur., Iphig. Taur. 203 ff. 

55 01. 13, 28. 

56 Rohde, Psyche^ II 205 a. 5. 

57 Lehrs 191. 

58 01. 13, 105. 

59 Rohde, Psyche II 205 a. 5. 
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xu^epva I Sai[jLov' avSpwv (pilcov ^^. Här är daimon underordnad 
Zeus såsom, ibland moira hos Homeros. 

Men hos upplysningens förkämpar och hos det bildade 
folket skjutas de personliga gudarna mer och mer åt sidan. 
Liksom moira ibland i äldre tid tog plats bredvid eller i st. f. 
Zeus, så går det nu med daimon. Redan hos Theognis »an- 
vändes daimon om ödet överhuvud, om skickelsernas sam- 
manhängande kedja» ^^: ouSslg av&ptoTrwv oöt' o7.[3i05 o^te 7rsvtxpös| 
ouTE xaxog v6c79iv Saijxovo? out' (x.y(x.%'6q ^^ och izoXkoi TOi xP^^i^*'' 
btiXoug (ppsai, §at[jt,ovc S'£(T'8'Xfa), | otq to jcaxov Soxsov y^vsTat sig xyoc- 
%-åv' I stcTiv 8'ot ^ou^fj T'aYa'9-^ x.al Sai[jt.ovi SsiXoi | |jLox.'8"i^ouat, té^o^ 
S'spY[xa(Tiv oux sTTETai ^^. Daimon tyckes här i det senare citatet 
ha fått en om möjligt ännu mer irreligiös betydelse än det 
mera neutrala ödesbegreppet tyche, trots att i det första citatet 
måste ligga någon gudomlig innebörd^*. Kanske passar det 
bäst att översätta det med lycka, »tur». Betydelsen är väl just 
densamma, som tyche har i ett annat ord av Theognis: ivfi t 
ap£T7]v suxou, IIo^UTraiSY), s^oxog slvat, | [jl-^t' a9£vog • [xouvov 8'avSpl 
yévoiTO Tuxvj ^^. Det kommer nu i det närmaste att samman- 
falla me(t Tuxv), som just vid denna tid håller på alt träda 
in bredvid och snart usurperar sin äldre släkting. Som jäm- 
förelse kunna vi också ta fram ett ord av Pindaros: sv spyixaaiv 
8s vixa Tu^a, ou G%-éwoq ®^. En mera religiös klang än tuxv] 
har ordet dock hos Pindaros: åyacd-ol Se xal cro(pol xaxa 8ai[xov' 
avSps? ^'', liksom samma uttryck hos Herodotos: på gudomlig 
tillskyndelse ^^. 

När det heter: tou crtifxaTog yap oux åä -rov xuptov | xpaTsiv 6 
Soci^jLtov, aXka. tov £(ov7j[xévov ^^, så blir o §a[[jt.cov närmast den 



60 Pythia 5, 122 f. 

61 Nilsson, Grek. rel. 323. 
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monoteistiskt eller panteistiskt tänkta gudomJigheten, ödes- 
makten, som styr allt. Så är väl också förhållandet, när det 
sägs, att daimon och Horkos höra uppdrag och försäkringar ™, 
varemot det mera närmar sig ödesbetydelsen på ett par andra 
ställen i samma drama (1370, 1443), varvid man torde ge 
akt på hur det homeriska ^scöv sv youvaat moderniserats till 
sv T(p 8ai[xovi = ödet 1. gudomen (1443). Åtminstone i »Demos- 
thenes» sTriToccpiog synes den saken vara klar, att daimon 
avser den allmänna gudomliga mnkten: to jxev yap xpaTsTv 
EV ToTg ^coCTiv, (I)g -av 6 Saifxcov TcapaSö, xpivsTai '^. I varje fall 
förslår jag ej, hur Headlam kan säga om det slrax därpå 
följande: åXkåi. [xtjv uxsp div o ttocvtcov otupiog Satjjioiv, wg tj^ouTvEt', 
EVEtfxEv TO Tskog"^^, att det avsei" det medfödda ödet, den dai- 
mon, han var förbunden med från sin födelse ^'. Tvärtom: om 
någon råkat ut för dödens öde (stfAapiJLÉvT]), t-^ tux?] ttéttov^e to 
(TU[ji.^aivov '^^. Likaså: -^vix' ouv 6 SatfAcov äXk(xi T'apt(TT£T' s5i8ou '*. 
Daimon brnkas här såsom '^sog eller 6 ^sog om den obeslärat 
fattade gudomhgheten i största allmänhet, såsom i uttrycket 
<hq av 6 5at|jLcov pou^-vj-B^-^ '^, varvid ofta theos användes. Det 
är svårt att översätta: det obestämda gud, gudomen, guda- 
makten, ödet, lyckan e. d. Lehrs översätter med »waltende 
Gottheit» '\ 

Likasöm ordet för den obestämda, tillfälligt uppträdande 
makten kan användas om dem, som makten hava, gudarna, 
så kan det också i denna mera utvecklade ödesbetydelse 
skjuta de personliga gudarna åt sidan och inta deras, speciellt 
överguden Zeus' plats. Det blir gudamakten par préférence 
och användes omväxlande med ^sog, to '^siov och, som vi skola 
se, även med tux"/j. 



'•> Soph., Oed. Col. 1766 f. 

^1 19 p. 1394. 

^2 Itcit. 21, p. 1395. 

^3 Journal of Philology 30, 1907, 305 f. 

'»^ E7i:n:. 19, p. 1394. 

'* luiT. 31, p. 1399. 

^5 t. ex. Demosth., Cor. 192. 

'« Pop. Aufs. 180. 
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B. Tyche och daimon. 

1 den förut nämnda betydelsen är daimon ofta förenad 
med tyche. Så redan hos Aristo fånes: xaxa §ai[xova -xai xaxa 
cruvTuxiav ayai^i^v '''' . Hos Lysias heter det, alt tj tux^j xal o 
Sai[jt.(ov i^ripa in lill människors räd(tning ''^. De äro överlägsna 
gud lösa människor: a'Aé<\i(x.<j%-z §7) tov §ai|xova xal ttjv tu^vjv, wg 
TTspisYévsTO TTJs Töjv 'A[x9i(3'cr£cov ao-E^siaig '^. Allt fullbordas för 
de dödliga enligt daimon och tyche, säger Diagoras ^''. I st. f. 
daimon inträder stundom to Saiixoviov ^\ som längre fram blir 
ett vanligt uttryck för den högsta makten, och det även i för- 
bindelse med tyche. 

Då tyche och daimon så gärna uppträda tillsammans, 
torde en kort framställning om den förra föreställningens ut- 
veckling i en sådan avhandling som denna ej kunna förbigås. 

Vi kunna tämligen väl följa ordet från begynnelsen. Det 
torde ej gå tillbaka till tider, varom inga dokument vittna, så- 
som fallet är med daimon. Homeros använder ej detta substan- 
tiv, blott verbet, varav det bildats. Allra först namnes Tyche i 
de härvid tydligen av varandra beroende dikterna Hesiodos' 
Theogoni ^^ och den homeriska hymnen till Demeter ^?. Att 
av hennes förekomst här såsom en okeanid och tillsammans 
med en mängd personifikationer sluta till urgammal Tyche- 
kult^* är att tillsluta ögonen för de fakta, som här tala: Tyche 
är själv ingenting annat än en personifikation bland de andra, 
av Hesiodos infogad i vördnadsbjudande genealogi. Även 
Eirene namnes av honom såsom en av Horerna, fastän hon 
först långt senare fick altaren och kult, efter freden 371. 

Det går ej an att taga till intäkt för gammal kult de av 
Pausanias nämnda ^öava och andra gamla bilder utan karak- 
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17 

täristiska kännetecken ®^ Xysternas Tyche var en Herakles- 
bild med ett ynuiighetshorn ^®. Den säger, synes det mig, att 
deras lycka, tuxvj, var knuten till denna. Så blev väl städers 
och orters Tyche, när denna blev modegudinnan, förbunden 
med den »helgonbild», som sedan gammalt varit stadens Pal- 
ladiumi. Därför torde det vara alltför okritiskt att påstå, att 
en gammal gudinna för fältens och vattnets rikedomar och 
för lyckan till sjös ^' efter Hesiodos' tid glömmes bort ^^ för att 
sedan längre fram dyka upp igen och då såsom abstrakt 
personifikation^^. Det är uppenbart ren konstruktion likaväl 
som de växlingar mellan konkret och abstrakt form, som för- 
fattaren vidare låter gudinnan genomleva, »chaque fois avec 
des facultés différentes et un temperament opposé. Il n'y a pas 
d'étre, méme symbolique, qui résiste a de telles expériences» ®". 
Nej, fruktbarhets- och lyckogudinnän är ej det ursprungliga 
utan abstraktionen tux"^, »vad som Tuyxo^^st, kommer någon 
till del» ®\ Ty det abstrakta begreppet av ett tillfälligt ske- 
ende av irrationell art skiner ofta igenom. Men det, som 
träffar människan, är ej alltid av önskvärd beskaffenhet. 
Därför strävar man efter goda inflytelser utifrån. 'Aya^ 
TUX7) blir därför tidigt en formel, som användes i de mest olika 
förhållanden: vid företag, i strid, såsom inledningsformel på 
offentliga och religiösa dokument, i gravskrifter och i livets 
vardagliga förhållanden m. m. Jag har antecknat fyra ställen 
redian hos Aristpfanes ®^. 

Fastän Bouché-Leclercq har blicken öppen för detta sak- 
förhållande och givit en dräpande men sund kritik av AUégres 
fantastiska konstruktion, har han själv ej helt undgått kon- 
struktionens lockelser. Visserligen medger han, att Hesiodos' 
systematisering är godtycklig, och att den senare lyckogudin- 
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nans attributer »synibolisenl les principales appKcations et 
conséquences de Tidée abstraite», men han finner dock i Tyche 
ett nytt namn för återupplivad animism och det just i den for- 
men, att hon är »une puissance génératrice, qui fixe par les 
conditions de la naissance la destinée des étres engendrés». 
Individuellt är hon »toujours 'le génie' de ces individus» och 
universellt »la puissance génératrice universelle, la Gran de - 
Mére, la Terre sous ses divers noms» och till sist Gaia själv ^^. 

Fastän Tyche i sina varierande former visar frändskap 
med alla dessa gudomligheter och stundom rentav ersatt dessa, 
får det ej skymma undan det faktum, att Tyche väsentligen 
bär prägeln av att vara ett samlingsnamn för det irrationella 
i livet. Födelsegenius och alstringskraftens gudinna är för 
speciellt för att tillnärmelsevis kunna ge en bild av Tyches 
namn och natur. Man tvekar ofta, om namnet är appellativ 
eller personifieringen är så fullständig, att ordet bör skrivas 
såsom egennaran. Den tidiga personifieringen får ej förleda 
oss till felaktiga slutsatser i mytologisk riktning. Denna per- 
sonifiering är något för grekerna redan i äldre tider karak- 
täristiskt liksom det genealogiska draget. 

Fastän Tyche egentligen är en skapelse, som faller utanför 
den olympiska gudavärlden, ett namn för sådant, som ej pas- 
sade in på de antropomorf a gudarna, vilka man mer och mer 
sökte bringa i överensstämmelse med en högre morals krav, 
så har dock ansatser gjorts att även göra Tyche till en sådan 
gudomlighet. Skalderna personifiera henne, skalderna söka 
i den poetiskt utformade grekiska religionen få en plats även 
för henne, var på sitt sätt. Dessa försök få ej förleda oss till 
det påståendet, att Tyche hos Hesiodos eller i den homeriska 
hymnen skulle vara någon helt annan än den senare lycko- 
gudinnan®*: olika tiders kynne har blott givit färg åt lycko- 
begreppet. 

Pindaros, som förstod, att den halvt irreligiösa Tyche, 
slumpens och nyckfullhetens personifierade makt, höll på att 
undergräva vördnaden för de egentliga gudarna, sökte att 



93 Bouché-Leclercq 273, 285, 292 etc. 
9* Rodhe, Der gr. Roman 297 a. 2. 
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undgå detta genom att införa henne i gudarnas krets ®°. Han 



ö 



gör henne till en av Moirerna ^^, hon blir den mäktigaste av 
systrarna, hon besjunges såsom Tux"/] atoTsipa, den store 
Zeus eleutherios' dotter, hjälparinnan på hav, i krig och i folk- 
församhngar ®'. Alkman gör henne till Eunomias och Peithos 
syster och Prometheus' dotter ^^. 

Detta är all mytologi, som vi äga, och, som synes, föga 
enhetlig: Tyches blomstringstid infaller efter mytologiens 
storhetstid. Ej är det riktigt att i henne se en ersättning för 
de grymma gudarna: »Contre le Destin inexorable, contre les 
Parques cruelles, contre Jupiter et ses coléres, ils ont cherché 
une puissance protectrice, divine comme les étres qu'ils re- 
doutaient» ^^. Snarare fyller hon ut det tomrum, som de allt- 
för mycket förmänskligade och därigenom detroniserade gu- 
darna i en skeptisk tid lämnade efter sig i människornas sjä- 
lar: hon blev ett religiöst surrogat av halvt religiös karaktär, 
med ännu färglösare och obestämdare religiös klang än dai- 
mon, som dock i sig från början, såsom det tyckes, är ett 
namn på gudomen: hon blev en bärarinna av det i livet, som 
trotsade varje annan förklaring, så i gott som ont. 

I äldre tid hade gudarna sänt lycka. Solon beder i in- 
ledningen till sina lagar: TupcoTa [xev suxfotAscr-S-a Au KpoviSv] 
f^(x.Gi\fii I ■9'£(7[/.oT5 TofcrSe tuxiqv aya-Q-Tjv xai xu§o? oTraCTcrai •"■. Lika- 
ledes säger Theognis: -Q-eog Tzepl TravTa Ti^vjai ctuvtu^ivjv aYa'&'/^v ", 
och Piiidaros använder ultrjxket ctuv ^soö §£ Tu^a ^ motsva- 
rjuule ■9'£ou TrapövTog ^. 

Men tiderna hade ändrats, världen vidgats, stadstatens 
gudar räckte ej längre till. Tyche blev ordet för de nya er- 
farenheterna, den nya tidsandan. Till en början sidoordnas 
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hon med gudarna. Man säger: gudarna och tyche eller dsoq 



xai TUXT'] ^^ 



Själva obestämidheten i namnet kom den växlingsrika ti- 
den väl till pass. Man hade något att avbörda skulden på för 
allt det skiftande och obeständiga, som följde med och på 
perserkrigen. Man skall »sich wohl beraten, der Rat aber hat 
der Tyche unterliegen miissen» (Herodot) ®: hon blev den 
makt, från vilken skickelserna kommio. 

Till en början fick hon, utoni med gudarna, dela denna 
makt med den till betydelsen, fast ej till ursprunget, besläk- 
tade daimon. En bestämd olikhet i betydelsen skönjes dock 
oftast, Daimon har med sig från äldre tider handlingskarak- 
tären, det ingripande, som hör gudomsbeteckningen till. 
Tyche bär mera passivitetens prägel, såsom uttryck snarare 
för vad som sker än att någon handlar. Jag har dock anteck- 
nat ett ställe, där Tyche fyller, »was in der stärksten und 
urspriinglichen Prägung des Biides Sache des Satfxcov war» ': 
vuv §'å5 TO xeivoi) xpdcT' hy]ka.%-'' t) Tuxv] ^. Betydelsefärgens olikhet 
annars träder kanske fram, om vi sammanställa ett förut 
anfört uttryck^ med följande: opdcTs §'(05 TpsTg |xia tuxv) (= 
samma läge) Toug (pikToc'TOug\ri 77)? Ttocrpétxc, vocjtoi; t] '9-avetv sx.si.^''. 
Daimon kan bringa tux"^, ej tvärtom: Sai[xovo(; tuxv] förekommer 
ofta, §at[xcov tux"^? däremot troligen aldrig, möjligen en enda 
gång ^^, vilket kanske är felskrivning^^. Likasom -ö^sou tux'/] ^^ 
heter det t. ex. §ai[jLOvo5 fux^f tivo? ^* eller Tft tuxt) Sé, t^v o 
§ai|j.cov a7rÉV£i|j!,sv åxacTToig, TauTY) y^xpy^^^of-i ■'^^. Liksom 6 tuccvtcov 
xupio? §ai(j!,wv så heter det visserligen också om sjömannen i 



5 Aristoph., Pax 939. 

6 Lehrs 183. 

■^ Malten i Jahrb. d. k. d. arch. Instituts 1914, 201. 

8 Oed. R. 263. 

9 Iph. Aul. 1136 f.: ovan sid. 11. 

10 Iphig. Taur. 1065 f. 
" Aesch., Pers. 602. 

12 Lewy i N. Jahrb. f. Phil. und Paed. 145 (92), 764. 

^3 Pinid., Nem. 6, 41. 

" Eur., Iphig. Taur. 867; Pind., 01. 8, 67. 

15 Demosth., Cor. 208, p. 297. 
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stormen : oute ttji; tuxt)? xupiog tjv, (xXX åxsivvj tcöv vravTcov ^^, 
fastän det dock ej lalas om Tyches vilja. 

Härvid vill jag fästa uppmärksamheten vid en olikhet mel- 
lan daimon och tyche, som man ej tillräckligt plägar beakta. 
Daimon uppträder i äldsta tider bredvid gudarna, oberoende 
av dessa; här möter ett skikt, som är äldre än gudavärlden: 
makterna ha förblivit kvar på den gamla grund, som gudarna 
lämnat". Daimon är till sitt ursprung ett namn på det över- 
naturliga, supranormala. I den senare ödesbetydelsen ha blott 
enstaka ansatser gjorts att inordna föreställningen under 
gudarnas, framför allt Zeus' maktsfär. Tyche är däremot i 
grunden ett appellativ, ett ord för skeendet i allmänhet, som 
blott endels och så småningom höjes till gudomlig rang. Det 
är ett sakförhållande, vars förbiseende förlett framför allt 
Ganschinietz till ödesdigra ensidigheter. Daimon är aktivt, 
tyche mera passivt: så torde man bättre framhålla olikheten 
än genom att säga, att »in Satjxwv das Persönliche mehr noch 
festgehalten vv^ird als in tu^v]» ^^• 

På denna betydelseskillnad har Platon ett belysande 
exempel: en person har sårat i st. f. dödat en annan; då är det 
tillbörligt, att man ttjv Se ou xavTaTracrt xaxvjv tu^vjv auTou 
<T£p6[/.£vov xal TOv 5at[jL0va, 6g auTOv xal tov Tpco-^ÉvTa zkz'f^- 
aag (XTroTpoTTog auTot? syÉvsTO [jltj tö [xev aviaTov sXxog yEvsa-ö-at, 
Ttö 8e STTapaTOV tu^vjv xal au[ji,90pav, touto) St] jjkgiv tö Saijjiovt. 

SiBovTa ^^. Och dock, hur nära en personlig, aktiv tuxvj 

stå vi ej vid ordet crÉpoixai. Tyche betyder ofta läge, t. ex. i det 
o Trapwv Sai[i,cov efterbildade t) TTrapouaa tu^v], eller slumpen i 
dess vanliga förbindelse med xP"^<^^o^t- 

Men ju längre man kommer i det 4:e århundradet, ju mer 
får det betydelse av verksam ödesmakt, t. ex. i uttrycket tuxvj? 
toxug '^^. Det blir så likt daimon, att de slås ihop till ett ut- 
tryck, såsom vi sett. 



" Demosth., Cor. 194, p. 293. 

" Nilsson, Gr. reh 193. 

^^ M. Heinze i Abh. sächs, Gesellschaft Wiss. 8, 651. 

" Plato, Leg. 9, 877 A. 

-o Dem., Cor. 303, p. 326. 
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Tyche vinner dock mer och mer över daimon, som alltför 
mycket personifierats och delats sönder i goda och onda 
gudar eller andar. I st. för daimon och tyche heter det där- 
för: TuxTQv T£ y.vl 8ai[xova5 ^^ eller '/] tux"/) y.al to SaqjLoviov ^^, 
vilket senare ord blir ett mera passande uttryck för den obe- 
stämda makten. Tyche träder alltmer in i arvet av den 
åskådning, som daimon lämnat bakom sig. Likasom det, 
som ej passar att tillskriva gudarna, i äldre tider sköts på dai- 
mon, så avlastas det nu ofta på Tyche, som får skulden för 
det svåra, hårda ödet; ja det talas t. o. m. om en ond Tyche: 
xaxog (T£ SaqjLcov zai xaxT] tux,"^ Xapot ^^. Såsom motsättning 
därlill namnes åycx.%-q Ttg tux"/) ^*. Dessa sista exempel visa, 
att även tyche håller på att uppdelas i speciella lotter efter 
skickelsernas art och ingripande: zk%-zXv §'0pÉgT7]v Ssupo auv 
Tux,7i Tivi ^^ Man börjar tala om Tuxai ^^. 

C. Daimon i naturen och naturfilosofiens användning 

av ordet. 

Jämte den ödesbetydelse, som förut behandlats, ha ända 
från Homeros' tid spår framträtt av daimons sönderfallande 
i en massa representanter av i huvudsak okvalificerad art. 
Man börjar på så sätt erhålla en värld av daimones, t. ex. i 
den icke ovanliga formeln: i^eoi xai Saiixove?. Denna daimon- 
skara är ett slags avspegling av människans eget handlings- 
och viljeliv. Huru dessa daimoner grepo in i människolivet, 
blir en senare fråga. Men att det enkla folket räknade med 
ett sådant ingripande även i naturen runt omkring sig, ha vi 
menat oss kunna förutsätta redan på Homeros' tid. Vi veta 
dock icke mycket därom i den förhellenistiska tiden. Blott 
några allmänna slutsatser kunna vi draga av ett fåtal utta- 
landen. 



21 Plato, Staten p. 619 C. 

22 Demosth. p. 188. 

23 Trag. fr. adesp. 92 Nauck2. 
2* Arist., Pax 360. 

25 Aesch., Choeph. 138. 

26 Aristph., Nubes 1264; Xenocles fr. 1 Nauck2. 
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I det stående uttrycket ^sol y.al Saifzoveg kunna vi' enl. det 
föregående sluta till att daimonerna kvalitativt innehade andra 
platsen i folkets tankevärld. Vad som framför allt känne- 
tecknade gudarna var odödligheten. Men enl. Plutarch säger 
Hesiodos, att nymferna, Zeus' döttrar, leva blott en begränsad 
tid "\ Detsamma framhåller den ungefär samtidigt författade 
homeriska hymnen till Afrodite: (vu|j!.(pai), aH p outs i>v7]toT? 
out' a-Q-avdcTotaiv STTOVTat- | Svjpov [jlsv (^cooucri xal a|jt.ppoTOv eiSap 
shouai ^^. Ingendera kallar dem uttryckligen daimones, fast- 
än Plutarch anser det självklart, att Hesiodos anser dem så- 
som sådana. Troligen måste vi ge vårt godkännande åt Plu- 
tarchs tanke, ty åtminstone så tidigt som på Platons tid hade 
man tydligtvis denna åsikt, alldenstund denne filosof uppen- 
bart från Hesiodos och gängse folktro fått impulsen till sin 
definition av daimon såsom ett mellanting mellan gud och 
människa ^®. På den tiden måste man alltså ha ansett nym- 
ferna, dessa naturandar, som daimoner. 

Även Aristoteles tyckes mena, att daimonerna härska i 
naturens värld. På tal om drömmar säger han nämligen, att 
(iessa ej äro -ö-soTusfXTUTa, SatpLOvia [jtévToi • tj yoip (pucrig SatfAOVia, <xaX 
ou d-zioc ^^. Och Parraenides' sätt att tala om den stora Daimon 
i världen ^^ förstår man bäst mot bakgrunden av en förefintlig 
folktro om daimoner i naturen. Det är alltså troligt, att man 
i och med att tanken på ett oräkneligt antal daimoner blev all- 
män, på Hesiodos' tid åtminstone (nedan s. 36 ff.), just räk- 
nade den kollektiva massan av naturandar dit. 

I anslutning till ett sådant sätt att se på tillvaron hos fol- 
kets stora massa ha naturfilosoferna troligen använt ordet 
daimoner om naturens företeelser: ordets obestämdhet läm- 
pade sig bättre för att uttrycka såväl folktrons åskådning om 
makten eller makterna runt omkring som deras egen tanke 
om den levande, besjälade naturen än ordet theoi, som mera 
angav de gudar, som redan höjt sig över naturens krafter. 

" Def. or. 11. 

28 259 f. 

29 Nedan s. 37, 44. 

^o De div. p. sömn. 463 b. 
31 Nedan s. 24 f. 
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Så ha Thaies och Heraklit använt ordet, om man får tro de 
sena vittnesbörden av Aétios och Diogenes Laértios. Den förre 
säger: öaA-^g vouv tou x6(J[ji,ou tov ■xJ-sov, to Se ttäv z[i<^\jxov ajioc 
xal §ai[j!.6vwv 7iky\pzc, ^^. Och den senare påslår, att Heraklit 
lärt 7zäyn:ai 'i^MjGiv slvai xal SaifjLovcov xXtqptj ^^. Vidare säger 
Athenagoras om Thaies: -Q-sov [jlsv tov vouv tou x6a-[jt.ou ayst, 
8ai|Aovag Se ouaiag vosi ijj^X"^'^?? ^*^^ T^pcoag Tag xex^picfxévag 4"^X°^S 
Twv avQ-pcoTkfov ^*. 

Filosoferna vilja härmed, såvitt citaten ej äro förvanskade, 
blott framhålla, att själens krafter och krafterna i naturen 
äro av samma eller liknande art inbördes. För livet, rörel- 
sen, förnuftet användes gudomens beteckning, t. o. m. .ordet 
^£05. I synnerhet var detta uttryck lämpligt, där naturens 
goda inflytelser spårades ^^. Om båda gäller Wilamowitz' av 
Charles Michel återgivna tanke: »Pour le peuple, cela signifiait 
qu'il n'y a partout que des miracles, explicables seulement par 
la volonté d'innombrables divinités, tandis que pour le pen- 
seur c'était la formule d'une conception qui voyait partout 
Tordre et revolution réguliére» ^^ Demokrit låter märkvär- 
diga yttre intryck på människorna härfläta från gudomligt 
håll, därvid görande gudar till dämoner '^. 

I eleaten Parmenides' filosofi uppgå dessa många dai- 
mones i en enda stor Daimon såsom världlsprincip och ödes- 
makt med många namn: 'Avayxvj, Moipa, Aixv], 7^ TcavTa xu^spvä. 
Hon är själv t] FÉveaig eller orsaken Tracr/jg xiv^aewg xat yevÉCTEwg, 
hon är Afrodite ^1 

Gilbert framhåller Parmenides' stora beroende av Hesi- 
odos. Hos denne äro daimones och Dike uttryck för samma 
sak, gudomens styrelse. Båda anges vara -i^épa åaaafAsvoi. Par- 
menides' stora daimon sitter sv ^jlectco ttocvtoov, vid den under- 
jordens port, som Hesiodos beskriver; hon är xujäspv^Tig och 



32 I 7, 11. 

33 IX 1, 7. 

34 Legat. 23, ed. Schwartz 29. 

35 Jfr Plato, Leges 10, 899 B. 

36 Michel i Revue d'hist. et de litt. rel., N. S., I 1910, 211. 

37 Zeller, Philosophie der Griechen P, 936 ff. 

33 Gilbert i Arch. f. Geschichte d. Phil. 20, 1907, 11 25 ff. 
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x^7]§ouxoe ^^ Samma centrala plals innehar hos Platon 'AvayxTj, 
vars dolter Lachesis tilldelar var och en hans daimon så- 
somi uppsyningsman över hans öde ^°. Vi ha en tydlig utveck- 
lingslinje Hesiodos — Parmenides — Platon beträffande daimon- 
föreställningen. 

Även naturfilosofien talade således bildligt om daimon så- 
som den ödesmakt, av vilken allt beror. 



D. Daimon i människan och såsom personlig skyddsande. 

Vi ha nu att mera ingående ta ställning till en viktig sida i 
ordet daimöns efterhomeriska användning: dess anpassning 
till den enskilda människan. Eduard Gerhard *^ har med sin 
stora auktoritet kanske mest utpräglat fört fram den tanken, 
att daimon har samma betydelse som romarnas genius, den 
gudomlige skyddsande, som livet igenom ledsagar människan, 
och det redan för Greklands äldsta tider: ett bevis för folkens 
ursprungliga samhörighet. Till denna åsikt om den person- 
lige skyddsanden i Grekland ha framstående forskare såsom 
Usener, Preller-Robert och, med viss reservation, Rohde an- 
slutit sig. Kritiken härav för Greklands äldre tider är given i 
och med den föregående framställningen, där speciellt Useners 
exempel behandlats. 

Vad man hos Homeros skulle kunna peka på, som talar 
för en sådan åsikt är, att daimons verksamhet några gånger 
utsträckes till längre tidrymder, i synnerhet då han anges led- 
saga Odysseus på hans hemfärd. Men något annat än en viss 
perduration i daimons verksamhet är det icke. Snarare skulle 
man kunna säga, att en del gudar, framför allt Athena, upp- 
träda såsom personliga skyddsgudar. »Av den mykenska 
föreställningen omi furstens skyddsgudinna har blivit ett blott 
och bart personligt skyddslingsskap, vari vissa hjältar stå till 
Athena:' Det religiösa skyddsförhållandet har under antro- 
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pomorfismens tryck övergått till mänskligt gunstlingsskap » *^ 
»Athena blir i Odysséen en spiritus familiaris» *^. Gudarna 
uppträda, när de behövas, såsom »deus ex machina», likaså 
daimon vid en del tillfällen. Detta drag från naiv primitiv 
tro och från sagans värld har genom Homeros' ofantliga in- 
flytande säkerligen haft sin inverkan på folksjälen. 

Gudarnas ingripande och skyddslingsskap gällde i home- 
risk tid mannen av börd. De övriga voro för obetydliga för 
deras speciella omsorger. Men med upplysningen följer indi- 
vidualismen och den enskilda personens tilltagaiide värde. 
Han lossnar från ättesammanhahget, han behöver andra håll- 
punkter i sitt liv: förhållandet till gudarna blir mera personligt. 
Det gäller hans öde. Härvid framträder ett nytt sakförhål- 
lande. Daimon betyder hos Homeros redan öde ^^; eller han 
åvägabringar detsamma: acrg [xe Saqxovo? odaoc xa.x'q *^, ja, han 
spinner ödets tråd jämte Kronion och de övriga gudarna. 
»Billedet tillhörer altså de folkelige forestillinger qg bliver 
brugt om ubestemte magter» *®. Men dessa obestämda makter 
kunna ej uppträda såsom skyddsgudomligheter. De sakna 
därför personlighetens förutsättning. Men de äro på väg mot 
personlighet. En början till personifiering ligger redan bakom 
uttrycket »spinna ödets tråd». Men å andra sidan voro de ju 
hos Homeros mestadels i människolivet uppträdande makter 
av kortare eller längre varaktighet. Från dessa här skildrade 
förutsättningar utgå två utvecklingslinjer under den kom- 
mande tiden. 

Den ena står i nära samband med den homerisk-tragiska 
ödesbetydelsen. Men vad tragikerna mestadels behövde, var 
det ödesingripande, som den gamla släktsagan förutsatte: 
ödet, som anropas, är blott ett uttryck för sagans tvång, vilket 
diktaren måste följa; det blir en »deus ex machina» och har 
intet att göra med diktarens och folkets religion*^: en san- 
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ning dock med viss modifikation beträffande det religiösa 
sammanhanget. Varken Homerosdikternas författare eller 
tragikerna skulle så ofta kunnat begagna sig av detta över- 
naturliga ingripande utan en ganska starkt utpräglad folk- 
mening såsom bakgrund. 

Vad jag här åsyftar, är filosofernas ställningstagande. När 
människans problem drogs in i filosofernas tankesfär, blev 
daimon ett uttryck också för själens beskaffenhet. När 
Heraklit säger: ri^oc, ävi^pwTrcp §ai[xcov *^, så har väl daimon här 
ännu nägot av religiös klang. Jämför: av7)p v7]7rtog Tjzoucrs Tupoi; 
§a''[j!,ovoc (gudomen) oxtocrTrep izoug Tzpoq dvSpo? ^^. Karaktären, 
das Gemiit enl. Usenér, är människans livsöde. Ödet kom- 
mer ej utifrån, daimon förlägges helt inom människan. Denna 
övergång se vi nästan framför oss i följande uttryck: oTav 8' 
o §ai[j.ojv dvSpl TvopduvTj xaxd, | tov vouv I^XatJ^s TrpcöTOv (b ^ouXsu- 
gTai ^^. Härvid får daimon stundom en ganska profan lycko- 
betydeJse såsom hos Demokrit: £uSai[xovi7j o\*y. sv (iocrxT^fxacrtv 
oixsT ou5e åv xP^^^' 4"JX'0 oixTjTvipiov ^cciyioyoq °^ ; del rätla sinne- 
lagd därslädes skapnr lyckan: oute atofxacjtv oute xP^^M-o^f^^v 
suSa!,[j.ovouc7iv avO-pcoTTOi, aXX op-O-ocruvTjt xai 7roXu9poa'uv7]t °^, i"ller 
enligt Xenokrates: TauTVjv (4'ux'^v) yap exoccttou Eivai §ai[Aova ^^. 
Ännu mera profant uttrycker sig Epicharmös : 6 Tpovros dv^pto- 
TTOicrt §ai[jLcov dya-^og, oii; Se xal xaxog"*: das Geraut eller sättet 
är den ledande och bestämmande faktorn i människans liv. 
Det är den väktare, som gudarna givit åt var och en, ja guden 
i människan, såsom Menander utlägger tanken : sxdaTw tov 
TpoTTOv cru'v'^p[j.ocrav (ot %'Zo\) | cppöupapxoV outo? ev§ov STspov [jlsv xa- 
xök I STTÉTptiJ^sv, dv auTÖ xaxcög xP*^'^'^!-''*'^^^ fj, | ETspov ^'sccoctev outoi; 
éalK TjiJLiv' TJ-EÖg °^. 
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På detta sätt figurerar Tpoxo? eller -^^og icke blott för de 
vanliga orden %-z6c, och SaijjLwv, även dessas senare arvtagare 
Tux"iQ användes härvid av Menander: a§uvaTov (05 saTtv ti aä>[jLa 

T7)5 TU^I']?* I O fJLT] CpÉpWV Ss XaTO. 9U(TIV TOC TrpayfJ'-''''^'" I TUJ^TJV 7rpO(77J- 

yopsuas tov sauTou Tpoxov ^^. Von Wilamowilz-Möllendorff säger 
härom: »Wir treffen hier in Wahrheit den lebendigen griechi- 
schen Glauben, der mit dem Opferritual und dem dummen 
Zauberglauben so wenig zusammenfällt wie mit den philoso- 
phischen Systemen» ^": det är varken fråga om folkets religiösa 
vidskepelse eller enskilda filosofskolors meningar. 

Vad som här nämnts om daimon i människan, tyder på 
avtrubbning och försvagande av en äldre tanke på ett själv- 
ständigt, enhetligt andeväsen i kroppen eller utanför den- 
samma, liksom föreställningen om skuggsjälen hos Homeros 
vittnar om en äldre, mera realistisk åskådning i folklivet. 
Redan Hesiodos räknar vissa människors själar, nämligen 
guldålderns, om ock först efter döden, till daimonernas skara 
(se nedan). 

. I släkt med dennes åskådning är tydligen själavandrings- 
läran, åtminstone sådan den möter oss hos Empedokles. Sjä- 
len kallar han daimon, men just den med »långt liv» begå- 
vade själen, nedstörtad från himlen för att genomgå olika 
existensformer^*^: Saitxoveg oits [xaxpaiwvog Xekxxocai ^loio, | Tpi? 
fjLiv [lupiccg &p(x.q oLtzo [xaxaptov xX(xX'/^a%-(x.i^ | cpuo(/.£VOug TcavTOta Sta 
xpovou siSsa O^vTjTtöv ^^. Kanske är det värt att ge akt på att 
de själsdaimoner, som få utstå straff, ej erhålla detta, såsom 
hos pythagoreerna, i Hades ^" utan på jorden och liksom Hesi- 
odos' daimoner, fastän i annat syfte, vistas i människornas 
närhet. Men att dessa daimoner skulle vara desamma som 
de av Empedokles nämnda -B^eoi SoXix^iwvEg^^ (fr, 21 och 23 
Diels), är otroligt och motsäges av {>etöv ^-fi^piaiia. i början av 
fragm. 115. 



56 Stob., Ecl. II 8, 5. 
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Hos religiösa sekter, där man sökte hålla själen ren för 
en kommande lycklig existensform, har väl här och där den 
tanken dykt upp, att själen är eller kan bli en daimon eller 
t. o. m. en gud, såsom Empedokles kallar sig. Denne ansluter 
sig till sådana åskådningar ^^ Med sin vetenskapliga uppfatt- 
ning om vid kroppen bundna och av denna beroende själs- 
krafter förbinder han en teologisk tanke om själen såsom 
översinnlig, hemmahörande i en annan värld. 

En sådan uppfattning av själen såsom uppdelbar på två 
olika världar möter oss också hos Platon. Hans åskådning 
är ett slags syntes av Empedokles' lära om själen såsom dai- 
mon och den folkliga tanken om daimon såsom skyddsande: 
själens förnuftiga del skall vara skyddsgudomlighet, männi- 
skans ledare. När han talar om att Kronos satt icke männi- 
skor utan daimoner i spetsen för staten och framhåller lagen 
som uttrycket för förnuftet ^, och när han i Timaios talar om 
individernas daimon, menar han det förnuftiga hos männi- 
skan ^^, TO XoyKyuiy.ov i motsats till -ö-ufxoEtSé? och zTci^^uyLyiTiKÖv. 
TO xupitoTaTov T"^5 i>^xy\^ £1805 kallas daimon, och detta har 
människan ^uvoixov sv auTW. to §£ Sv) Tuspl tou xuptwTccTou Trap' 
y\[jXv ^lixyii siSouig Siavosicf&at Ssi TfjSe, oig apa auTO SaifAOva %-z6c, 
exacTTco §é§(oxEv. Den, som riktar sig på det gudomliga, blir 
odödlig, dcTE §£ asl aJ-spaTrsuovTa to -Q-eiov sxovTa te auTOv eu 
y.£xocr|Jt.7](j!,£vov Tov §ai|jLOva auvotxov åauTW, Sia^EpovTwg EuSaifjLOva 
Etvai^^ Ty det sanna varat, odödlighetens värld, skådas av 
(liuxTJg >tu(3£pv7]T7) [xövo) vw ^^ ; i fön-a fallet utvidgas betj^delsen 
till att gälla om de människor, som låta förnuftet behärska 
deras liv. Man jäniföre härmed hans lära om filosoferna 
som de slj'rande, och att man skall ära utmärkta män efter 
döden såsom daimoner ^^, eller att goda och insiktsfulla 
människor redan här äro daimoner ^^. 
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Den obestämda gudamakten i människan framträder star- 
kare i det sokratiska t6 §atfjLÖviov eller to 6ai|jt.6vtov avjtJLstov ^^. 
Det är här fråga om samma förnuftsenliga handlande, som vi 
nyss framhålht i Platons åskådning, blott i mindre utvecklad 
gestalt, i dess negativa form, i dess tillbakahållande inflytelser. 
Ty då röjer sig det undermedvetna, det oförståeliga tydligare. 
»Thi hvor den (denna inre röst) virker positivt, currentem in- 
stigans, överdöves den af bevidstheden og bemaerkes ikke som 
noget sserligt.» Det är derfor ganske i overensstemmelse med 
den homeriske og senere brug af ordet, når denne under- 
bevidsthedens stemme kaldes daimonion» '". Att samvetet 
huvudsakligen får denna negativa form, torde bero på från- 
varon av kristendomens aktiva kärleksbud, som senare gjort 
även dess positiva röst förnimbar. På tidigare stadier av 
etiskt handlande äro sedelagens bud väsentligen negativa. 

Hos dessa filosofer betecknar således både daimon och dai- 
monion den allmänna gudomliga makten i världen, stundom 
visserligen reducerad till ett minimum av gudomlighet, men 
så tillvida sönderdelad, som den tankes uppträda i den en- 
skilda människan och där vara varaktigt inneboende. 

Den utveckling, vi här följt, är från en sida sett den mera 
filosofiska omtolkningen av den folkliga uppfattningen. Vi 
ha redan berört, hur i äldre, redan homerisk tid daimon höll 
på att klyvas sönder och personifieras. De personliga gu- 
darna ha inverkat i denna riktning, liksom å andra sidan en 
gud ofta kallas daimon. Men individualiserade i egentlig 
mening äro de icke. Dock, denna personifieringslust i för- 
ening med maktens utsträckning över längre tidrymder och 
tillbakablicken över livsförloppet från daimons skarpast 
ingripande tidpunkt, döden, bar i sig fröet till varje män- 
niskas personliga daimon såsom hennes skyddsgudom- 
lighet. Det förut nämnda homeriska skyddsskapsförhållandet 
mellan gudar och enskilda hjältar har väl bidragit till tankens 
utveckling. Men ingenting talar för att denna är urgammal 
i Grekland. Det är vårt utvecklade tänkandes logiska konse- 
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kvens, som förlett så många tänkare och forskare till den 
slutsatsen, att den primitiva människan, utsatt beständigt för 
makternas spel, måste tänka sig hela livet fört i ledband av 
en eller flera sådana makter och således i någon form ödes- 
bestämt, t. ex. av en ledsagande daimon. Men så logisk ha 
vi ej rätt att förutsätta den primitiva människans föreställ- 
ningsvärld: Hon nöjer sig med att antaga tillfälliga infly- 
telser; hon ger ej en tanke den konsekvens, som är en följd 
av tränade hjärnors tankekedjor. 

Inte ens så långt tillbaka har man rätt att gå, som Usener 
enligt förut omtalade exempel vill göra troligt: »Der Gedanke, 
dass dem Menschen bei der Geburt ein Dänxon zufalle, ist in 
der Zeit der Orphiker, des Theognis und Pindaros bereits 
fertig» ^\ Den allmänna åsikt, att tanken hör nära samman 
med orfikernas rörelse, kan ej stödjas genom några som helst 
bevis. Med deras åskådning skulle bäst stämma överens att 
göra själen till en daimon. Theognis och Pindaros äro förut 
behandlade. Men den personliga och beskyddande klang, 
som bryter fram på ett ställe hos den senare, förtjänar att 
beaktas: tÖv S"d[jt,9£7rovT^ odzl cppaalv | §at[i.ov acr>t7]cr(o xaT^ å[j.av | 
^epaTTsucov \Lix.ja.v6iv ^^. Ödet har här av poeten fått en slark 
personlig färg. Men av sammanhanget om livets växlingar 
framgår, att man med Drachmann bör översätta: vårda sig 
om den daimon, som till varje tid leder sinnet "^, d. v. s. foga 
sitt sinne efter livets skickelser, så långt möjligt är. 

Useners åsikt håller ej streck, åtminstone kunna ej hans 
egna förut behandlade exempel tagas till intäkt därför. Av 
allt att döma var ej tanken på varje människas personlige 
skyddsande så rotfäst, som denne vill göra troligt. »Auf ge- 
löst war er schon im Altertum», av Heraklit och Platon. 
Men »die zwingendste Logik der Aufklärung ist der Volks- 
vorstellung gegeniiber ohnmächtig» '*. 

Ansatser till densamma gå säkerligen långt tillbaka. Det 
kunde tyckas, att redan Empedokles hyllat en sådan uppfatt- 

^^ Götternamen 296. 

'2 pyth. 3, 108 f. 

''^ Udvalgte Afhandlinger 41. 
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ning, och det i den extrema formen av en dubbel daimon. 
Rohde synes förmena detta, då han talar om daimoner, som 
fört ned själen till jordens jämmerdal ^\ Detsamma är även 
Plutarchs åsikt: sedan denne citerat det här nedan återgivna 
ordet av Menander t. o. m. åyocd-oq, forlsälter han: dtXkoc yixXlov, 
big K[Å.7zz'8o'Kkric, (cpTjcri), §iTTai Tivsg exaCTTOv Tjtxtov yiyvö^i.evo-^ Trapa- 
^(X[xpavouc7t xai x,aTCicpx.ovTai [AoTpai xai 8ai[jt.ov£$ ^^. Men redan 
de båda [xoTpat väcka tvivel. Hos Potfyrios kallas de od 
(jjuxoTTOfjLTTol 8uva[x£tg ''. Fråga är säkerligen om de Ivå mak- 
ter, kärlek och hat, som enligt Empedokles kämpa om väldet 
i världen '®. De båda nämnda sena författarna torde ha lagt 
till rätta citaten efter sina tiders åskådningar. 

Ett konsekvent utförande av en obestämd, ej klart fattad 
folkföreställning föregår nog ej mycket den tid, i vilken vi 
möta den, "hellenismens ödesbestämda tid. Det är säkerligen 
av inre grunder, som denna föreställning om daimon efter 
perserkrigens och under hellenismens tid utmejslas till en 
skarpt markerad åskådning. I denna betydelse möter oss 
länken klarast hos Menander ^^: aTravrt ^ociiuov oivZpi au[nv(x- 
piGTCcToci I su-B-u? ysvofxévw, [JLuaTccyoiybc, tou ^lou | dya-^o?- xaxov yap 
5ai[xov' ou voiJ-iCTTSOv I Eivat [äiov p)^a7rT0VTa XP"^^^^"^ (-ö-vtjtov) ouS' 
Ixeiv I xax.iav, öcTravra S^aya-O-ov stvat tov -O-söv. |^}lV ol ysvofjLsvoi 
ToTc TpoTTOi? auTol xaxoi. Människornas ondska beror på sinne- 
laget, guden däremot är god framhåller han i överensstäm- 
melse med Platon. Människor i livets förvecklingar däremot 
a7ro9aivou(7i Sacptov' ocXiiov j xat xaxov sxsfvov (pocmv auTol ysyovoTS? ^*'. 

När Wilamowitz tyckes vilja låta påskina, att här råder full- 
ständig överensstämmelse med den förut omtalade tpotto? 
såsom 9potjpapxo$ ^^, så förbiser han nog de olika sidor, för- 
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fattaren vid varje tillfälle vill åt. I det förut omtalade fallet 
vänder han sig mot folktrons åskådning om ett yttre ingri- 
pande av gudarna i livets småsaker, i det senare kritiseras 
uppfattningen av daimon såsom ond. Om Menander i förra 
fallet varit angelägen om att personifikationen »Figur bliebe, 
keine Dämonologie Platz griffe», så kan detta omöjligen sägas 
om det senare fallet. I förra fallet är rpoTcog guden eller det 
goda i människan, i senare fallet avses med samma ord or- 
saken till det onda. Detta kommer från människorna själva, 
gudarna verka endast gott, och det finns en daimon för varje 
människa ända från födelsen. 

»Vad Menandros tillbakavisar, var den vanliga meningen; 
redan Sokrates' lärjunge Eukleides antog, att var och en 
hade en tvåfaldig daimon» ®^: Eucleides autem Socraticus 
duplicem omnibus omnino nobis genium dicit adpositum ^^. 
»Då skickelserna än voro goda, än onda, så måste man klyva 
daimon i en, som sände gott, och en, som sände ont» ^*. 

Platon gör på sitt sätt användning av denna föreställning 
om en ledsagande daimon, när han talar om Saijxcov, octttep 
^cövTa zik-fixzi, och som ledsagar människan till domen ^^. Men 
han talar även tydligt och klart om en uppsyningsman över 
det yttre livsödet, ej daimon := själen eller en del därav, när 
han i Staten framställer åsikten, att varje yttre livsöde beled- 
sagas av en daimon, som Lachesis giver ®®, dock i enlighet med 
människans fria val av levnadsbana före nästa existensform: 
oux u,[jL(X(g 8ai[j!.tov Xi/^^STat., cDCa ufxetg §ai[jLOva aipT^crscjö-e. TrpoiTOi; 
S' o Xaxojv TrpöTog alpeicT'9'Ci) [ätov, cb cruvscrTai s^ avayxvj^ ^'^. Man 
väljer daimon genom att välja livsform: sttsiSt] S'oOv izckaocq tolc, 
4juxai; Toug ^lou^ fjpTjd-O^ai, waTrsp zko-xov, sv -ra^si Tcpocriévai Tupo^ 
T7]v A(XX£<7tv' EXSivTjv §'sxacTT(p, ov zXkzTO §at[JLOva, TOUTOv (puXaxa 
^u|j(.7rs(jL7rsiv tou ^lou xal a7ro7u!X7]pcoT7)v töv atp£'&svT03v ^^. Däremot 
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fanns det ej någon ordning med avseende på själens beskaf- 
fenhet, då olika val av levnadsbana nödvändigt måste inverka 
olika på själen. Det gäller att välja en sådan levnadsbana, 
som bäst är förenlig med ett dygdigt liv. Att alla daimonerna 
här skuUa vara lika ^^, tyckes ej vara fallet, då människan i 
o. m. valet av livsöde även väljer sin daimon: en fråga, som 
väl här knappast intresserat Platon, då han närmast refererar 
folklig åskådning. Själen och dygden bero av valet, ej av 
någon annan herre: apsTV) §e a§Écr7roTov t^v tijxcöv xal aTifxaJ^wv 
TT^^Éov xal s^aTTOv aÖTYJi; IxacTTog s^et. aiTia l^of/évou- '9-eoi; avai- 
Tio? ^°. Men denna daimon är ej blott och bart en garant för 
genomförandet av ett föregående livs konsekvenser, han är 
också människans hjälpare i hennes gudofltnliga, förnuftiga 
strävan: o SuvajjiEvo? ouv Ti|xcopsfv [LSXkov ^oTj-Q-et 7irpo'6-u[jt,6TEpov 
SuvaTat 5s Sta9£povTto$ 6 ^sviog sxacrTwv Saifxcov xal %-z6q tö ^svico 
^uve7rö[x£vo5 Au. Frågan är här om främlingens i Grekland 
svåra lott ^^. 

I Staten talar Platon alltså stick i stäv mot innehållet i 
Timaios, Han går tillrätta med den åskådning, som kastar 
allt ansvar på gudarna. En som märkte, att han valt fel, kla- 
gade över sitt val, ty han hade ej aktat på vad som sagts om 
valets innebörd, men han brydde sig ej om laurov oclriKaQ-oci töv 
xaxcov, (xXlC Tu^i^v TE xal SaipLOvag xal TravTa [xäX^ov avB"' lauTou ^^. 
Om daimon enl. folkföreställningen behärskar livsloppet, så 
är dock människan enl. Platon relativt fri på grund av sin 
förnuftiga natur, det som just Timaios kallar daimon. Ty där 
är det denne, som är den för människan frigörande makten, 
i Staten däremot är daimon, enl. orden åtminstone, ett uttryck 
för ödet, dock märk väl: det öde, som borde skapats till lycka 
av förnuftets (daimons) herradöme i en föregående existens. 
Detta bör härska, ty det sanna varat skådas av ^\jx^<i xu^epvi^ty] 
[xovw vö ^^. Det finns ett tydligt sammanhang mellan båda 
åskådningarna: daimon = förnuftet skulle härska i människan 
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för att i en kommande existens skapa ett gott livsöde = dai- 
mon = följeslagare. 

Det torde vara svårt att komma ifrån den slutsatsen, att 
tanken på människans yttre ödesbestämdhet i form av en 
personlig daimon i Faidon och Staten till sina grunddrag går 
tillbaka till populär åskådning om daimons inverkan på det 
yttre livets gestaltning, av Platon förbunden med hans själa- 
vandringslära. Även i den ofta under Platons namn gående 
men i grunden efterplatonska skriften Axiochos möter oss 
samma skyddsande: ocroi^ sv tw (^tjv Satfxcov (ky(x.%-6c, sTuÉTrvsuasv ^*. 

I detta sammanhang vill jag meddela ett fragment av 
Aristoteles, över vars betydelse torde vara svårt att fälla något 
bestämt yttrande: 'ApicttotéItjs Saifzoac xsxp^^cr^O-at TuavTag av^O-poJ- 
xoug "kéysi cruvo[/.apTOUCTiv ccuTOiq Trapa tov ^(^povov 'vy]g EVCTa)(j!.aT(oa£CJ?, 
7rpo97)Tixov TouTO [/.(x-St^ (/.a Xajiwv zal y.<x.T<x.d-i[ieyog si? Ta åauTOu 
jäipita, [AT] 6\jLokoyy]C!(x.<;, o-Q-sv ucpsikzTo tov \6yov toutov ^^ 

E. Daimons ktoniska betydelse. 

Vi ha ännu att behandla den sidan av daimontron, som i 
de flesta framställningar gärna skjutes fram såsom den cen- 
trala och ursprungliga, varifrån de övriga skulle emanerat: 
den ktoniska, framför allt den själsliga innebörden därav. 
Nekas kan ej, att daimon ofta brukas om ktoniska makter och 
gudomligheter, vilka skulle ha undanträngts av de olympiska 
gudarna ^^. Speciellt Hermes kallas ofta redan i de homeriska 
hymnerna så, t. ex. -^scöv épiouvis Satixov ^', och om hans jälte- 
slora spår heter det, att de äro dyauou Saijxovoig spya ^^. Hos 
Sofokles kallas Eumeniderna Sai[xov£5 ^^, och Euripides talar 
om daimon, som bortrövar enda barnet och skickar det till 
Hades \ Men något annat än det gudomens ingripande, spe- 
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ciellt i icke önskvärd riktning, som förut frarahållits såsom 
ett utmärkande drag vid ordet daimon, torde man svårligen 
från JDÖrjan kunna se häri. De ktoniska makterna äro ju 
framför andra ortsgudömligheter, människorna nära och in- 
gripande i deras livsförhållanden. I denna betydelse kallas 
ofta övriga gudar daimones, t. ex.: outoi (popou[j!,ai Sai[j!,ova? tou? 
svi)-a§E -, [3a)[jt.ou5 §ai[J!.6vti>v syxwpitov ^, 7roXtoux.ot Saifjiovs? * och tou$ 
6[i.ci)XéTa(; 5ai[/.ovag °. Man give akt på de visserligen sena bö- 
nerna till Hermes ktonios, andra underjordiska gudar och 8a{- 
IJ.OVSC 01 åm Tw TOTTw TouTOi^. Därjämte må framhållas, att dessa 
gudar, t. ex. Ge, ej så ofta tänktes i antropomorf gestalt.: 

X-Ö-OVIOI 5(Xl[JLOV£5 a^VOl, T% TS Xcå 'Ep[JL7], PocaiksU T'£VÉp(OV ''. 

Utgångspunkten för uppfattningen av daimones såsom 
själar är Hesiodos. Man tyckes tro, att han blott är sin hem- 
bygds, den efterblivna boiotiska landsbygdens språkrör, som 
ordnar och bringar i system sitt folks urgamla föreställningar ^. 
Detta är en alltför ensidig uppfattning. Man må blott stanna 
inför hans personifikationer ^. Även om sådana kunna till- 
höra en gammal tid ", göra dessa ej intryck av det enkla 
folkets egendom. De äro till stor del skaldens eller andra 
skalders skapelser eller åtminstone hämtade från en reflektion, 
som icke är det enkla folkets. Likaså har man ej rätt att lägga 
in alltför mycket i Hesiodos' daimones: auTap s7rEt§7] touto 
yévog xaxa yat' sxa^ui^s, | toI [xev Saipiovs? sici Aiog [izyockou 8ia 
^ouXocc, I ecr&^oi, s7rtX'^6vtoi, cp^Xocx-tc, -^vvjtcöv av-ö-pcoTrcov, j (oi pa (puXxa- 
crouc7iv TS Sixag xal (TX£T}aa epyo', | r^épcc '£cyGrcic[/.svot TravTV] 90iT{ovTEig 
stt' alav,) | TrXouToSoTai- xal touto yépccc, ^aat^-^iov layov ^^, Man 
jämföre blott cpuXacrcroumv ts §txag med att Dike själv på andra 
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ställen uppträder ■^spa zaaociiévq ^^ och med samma uppdrag 
som dessa från Zeus ^^. Hon göres al llså själv av Hesiodos 
till en daimon, d. v. s. en av dessa gudamakter, som män- 
niskorna spårade i sin närhet, osynliga, därför luftdräklen, 
och som i folktron spelade samma roll som gudarna jämte 
daimon^ hos Homeros. Men det tyckes nästan, som om ett 
speciellt namn på en sådan gudamakt vid denna tid. likasom 
hotar att driva ut denna ur daimonernas krets. Med namnet 
följer en mera bestämd karaktär, en personlighet, en gud. 
På det andra stället hos Hesiodos kallas dje blott cxT^avaToi 
Zyjvog (pukoi^aeg och angivas vara otaliga ^*. 

Nytt hos Hesiodos är inordnandet under Zeiis' ledning, 
alltså Hesiodos' systematik; vidare, att han låter guldålderns 
människor efter döden få delaktighet i, ej ensamma äga 
denna roll av väktare. Här härskar ej det homieriska döds- 
riket. Själarna äga makt, d. v. s. en del, guldålderns och 
silverålderns människor, alltså de förnämsta såsom på 
många andta orter i världen ^^. Gravkulten kan ha givit an- 
ledning tiU den framskjutna rangen av silverålderns männi- 
skor, som äro uTzojjd-åvioi [xdczapsg ^vtjtoi men varken daimones 
eller boende i Hades. Knappast har den däremot varit orsaken 
till att kalla guldålderns ännu mäktigare döda för daimones, 
såsom Rohde menar ^®. Om dyrkade döda överhuvudtaget 
äro uTTox^ovioi ^^ jämte de verkligt ktoniska gudarna, och om 
de homeriska gudarna kallas -O^sol sTroupaviot ^^, så blir ettix^ovioi 
SaifjLovsg ett lämpligt uttryck för en tredje maktgrupp, dai- 
monerna, vars egentliga egenskap är åxix^övtot. Vi ha näm- 
ligen sett, att människornas värld är daimons område. Men 
själarnas hemvist är antingen Hades' kraftlösa skuggvärld 
enl. Homeros — utom möjligen för så vitt obegravna själar 
irra omkring på jorden — eller gravarnas närmre och bety- 
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delsefuUare men dock avskilda område — utom vid särskilda 
tillfällen, t. ex. anthesteriefesten, eller exceptionella händelser, 
då själarna kunde komma människorna nära. .Undantagsvis 
fanns således enl. folktron möjlighet för att kalla själar dai- 
mones, nämligen då deras närvaro var påtaglig. .Hesiodos har 
för sitt syfte betjänat sig av detta sakförhållande och därvid 
helt naturligt i sin systematik givit de själar, som i ära och 
makt, enligt gammal myt åtminstone, stodo gudarna närmast, 
gudanamnet. 

Att man däremot mera allmänt skulle kallat själarna dai- 
moner i Hesiodos' hemland, finnes ingen som helst anledning 
att förmoda: först och främst är det ju urtidens förhärligade 
döda, som av Hesiodos så benämnas; vidare kallas icke ens 
de verkligen ktoniska själarna, silverålderns 'B^vtjtoI ÖTrox-^^öviot, 
daimones, såsom Farnell förmenar/^®: en sak, värd att beaktas 
av dem, som på Hesiodos grunda sin uppfattning av daimon 
såsom ursprungligen ktonisk makt. 

Resultatet blir alltså, att man endast undantagsvis kallade 
själar daimones på Hesiodos' tid, men att det ej låg något för 
folktron stötande uti att räkna forntidens idealiserade döda, 
dessa för fantasien framträdande »helgon», till de daimoner i 
betydelse av goda makter, som omgåvo människorna. Så 
långt, men ej heller längre, torde vi ha rätt att gå i vårt bedö- 
mande av Hesiodos' framställning. 

Härmed överensstämmer också, vad vi från äldre tid veta 
om döda människor med denna benämning. Det är ej mycket. 
Hesiodos själv kallar den, visserligen ej döde, men från jorden 
bortryckte Faéton, son av gudinnan Eos och mannen Kefalos, 
BaiiJLova Siov ^**. Han säges även vara ^soTg ettisixs^wOv avSpa ^^ 
Man torde ge akt uppå, att han kallas daimon just vid om- 
nämnandet av hans tjänst såsom tempelväktare. Dion syftar 
väl på hans härkomst från de personliga gudarna, vilket- blir 
så mycket tydligare i motsättning till av^pco7i;oSai[ji.cov, vilket ord 
Euripides använder om Rhesos, Thrakiens konung hos Home- 
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ros ^^ som efter sin död är dold i en håla i sitt hemland ^'. 
Daimon har något svagare innehåll än de personliga gudarna 
men är dock mycket för mer än människa. Det är till sitt 
innehåll ett mellanting i folkmedvetandet, fastän teorin ej är 
given; blott in nuce ligger den i Hesiodos' framställning. På 
Euripides' tid borde denne Rhesos rätteligen kallats beros. 
Orsaken till att han ej får denna benämning, synes mig vara 
den, att han likasom Hesiodos' daimoner ej bor i Hades eller 
i jorden, emedan Demeters dotter sänt upp hans själ, skå- 
dande dagens ljus ^*. Han är en gud ^^, som är människorna 
nära (§ai[jL(ov) och levat elt mänskligt liv {oiv%- poiitog). När 
ordet av^ptoTToSaifxcov senare användes om onda andar i män- 
niskogestalt ^®, är daimonbety delsen i huvudsak en annan: det 
betecknar ofta ondskans makt. 

Ej alldeles så som beträffande Rhesos är sakläget, när den 
döde perserkon ungen kallas [xaxapiTa^ la-o5ai|i.cov ^ccaiXzug och 
kören uppmanas av drottningen: t6v te §ai[j(,ova Aapeiov ayita- 
Istcr-^s, varefter den t. o. ni. kallar honom Hspaäv Houaiyevy] 
-^sov^^. Att persisk åskådning här spelat in och rentav varit ut- 
slagsgivande, ger det sista uttryckets form vid handen. Per- 
serna dyrkade icke blott konungens daimon, den med tronen 
förenade gudomliga elden, Hvareno, utan hyllade även dess 
bärare såsom gud, -O-vtjtov [xsv av§pa 7TrpoCTx.uvouvTE5 xal §ai[Aova 
xpoaayopsuovTE?, tcov §e %-z&v [jl^XKov r^ töv avB-pcoTucjv oXiycopouv- 
Tsg 2^. Men att tanken ej är alldeles oförenlig med grekisk 
föreställning, framgår av Euripides' skildring av Alkestis, när 
hon offrat sig för sin mans räddning: vuv §'£C7tI (xaxaipa 8at- 
(x(ov ^^. Hennes gärning höjer henne över det vanliga män- 
niskomåttet och ger henne rätt till att räknas till daimonernas 
krets liksom Kodros av samma skäl: izoklobg xal sv [loipa. §ai- 
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[jLovcov ayaO-cov 7][Jt.a$ ol xp-^^l^o'^ Ti[xäv TTpoaÉTa^av, oIov tov UTTsp 
TTjg TToXscog auTOv eTriSeScoxoTa T015 TroAsfAtotg KöSpov ^''. Hon är 
ej blolt, såsom döda i allmänhet äro: ftaxaptot, suSaifxovsg, 
^s1tiove5 och xpsiTToveg, utan däiiill en daimon; hennes grav 
skall man uppsöka, liksom man nalkas gudarna, för att lyck- 
liggöras ^\ Beträffande Darius åtminstone torde den tanken 
hava medverkat, att han, den store konungen, t. o. m. i döden 
är folkets räddare, den mäktige beskyddaren, vars uppen- 
barelse och hjälp sökes, den ingripande daimon ^^ som genom 
sin makt över underjordens gudar fått tillåtelse att stiga upp 
ur dödsriket^' för att gripa in i livet. 

Detta är egentligen allt, vad vi från äldre tider veta om 
döda såsom daimones. Det gemensamma är alltså, att gudom- 
lig ynnest, ovanliga gärningar och mer än mänsklig storhet 
höja dem över andra människor. Men först efter detta livet 
nå de den fulla lönen för sitt välförhållande. Först då få de 
sin plats till människors gagn i den osynliga maktskaran, i 
vilken maktsfären höll på att delas upp. Det är således så 
långt ifrån, att vi här, i tron på själarnas makt, skulle ha ur- 
sprunget till daimonf öreställningen ^*, att vi snarare i histo- 
riens ljus se själarna, till en början de egenartade, hålla på 
att foga sig in under den allmänna och obestämda daimon- 
benämningen. »Den Gebrauch, den Toten (= varje död) mit 
Daimon anzureden, möchten wir als etwas sehr Urspriingliches 
bezeichnen» ^\ är alltså felaktigt. 

Även på denna punkt för Platons djupgående ande de 
tankar vidare, som funnos i det föregående. Härvid påpekar 
han själv, att han anknyter till Hesiodos och många andra 
diktare ^® — ytterligare ett bevis för hur ringa eller i varje fall 
obestämd tron på själarna såsom daimoner var i folkmed- 
vetandet. När Hesiodos kallar guldålderns döda människor 
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för daimones, menar han, säger Platon, att de goda, d. v. s. 
de insiktsfulla, höra dit, ty öti 9p6vt[jt.oi xal Sa-i^ixovs? -^aav, 
§ai[Ji.ovE? auTOug covo[jLacr£. I anslutning till sin åskådning sluter 
nu Platon: tov §ai^[xova av8pa, oq oiv dya^S-o? f), 5ai[jt.6viov eIvoci 
jcai J^övTa xal Ts^^euTiQaavTa, xal op-O-wg §aif/.ova x.a^eiaa)-at ^ ' . 
Således vill Platon, tyckes det, använda benämningen dai- 
mones om dessa redan i livet. Den slutsatsen drar han också 
i Lagarna om en del av de under Kronos' lyckliga tid levande 
människorna, konungarna och härskarna, vilka tillhörde ett 
yévoug ^sioTspou te xal apLstvovog och voro daimoner. Vi böra, 
heter det därefter, efterlikna levnadssättet under Kronos'- tid 
och, öcrov sv TjfxTv å^ccyoiaiocg svsaTi, toutw TrstO-Ofxévoug .... 
Tocg Tuolsig SiotxsTv, tyjv tou vou §tavo[j!.7]v £7rovo[j(.aJ^ovTag vofxov ^^. 
Platon förenar således Hesiodos' tanke om guldålderns män- 
niskor, dock i av honom själv tillspetsad form om furstarna 
såsom daimoner under livstiden, med en del filosofers och teo- 
logers läror om daimon i människan. 

Härav drar Platon sedan slutsatsen om de människor, som 
levat under förnuftets herradöme. De som ärofullt stupat i 
kriget och för övrigt utmärkt sig, skola i Platons framtidsstat 
räknas till Hesiodos' gyllene släkte, och deras gravar skola 
äras och helighållas såsom dginioiLers-grayar ^®: dai moner här 
tydlig en och en l. Apologien ^° =^ heroer i eminent mening. 

Samma lott, som tillfaller de dugliga i krig, bör också bli 
statsmännens och filosofernas företrädesrätt. De samlas efter 
döden på de lyckligas öar: [xvvjfjLsTa 8'auToTg xal d^uaixc, ttjv 
7r6)av 57)[Jt,oc7ia. ttoieTv, lav xal yj Hu-ö-ia ^uvaipfj, (hq 5ai[jL0cri,v, st Se 
[j-TQ, (1)5 suSaifjLoiTi T£ xal i>Eiot5*^: heroiseringen tillhörde egent- 
ligen oraklet i Delfi. 

Det är tydligen långt ifrån självfallet, att de döda, t. o. m. 
de bästa, räknas till daimonernas krets. Nej, liksom den stat, 
Platon här skildrar, är ett ideal, så ha vi nog rätt att sluta till 
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att de människor, som skola vara så beskaffade, att de kmina 
dyrkas eller äras såsom daimoner, i stort sett äro ideal, lika- 
som de förut av skalderna nämnda människorna äro sådana. 
De äro undantagsfall. Således höra döda människor såsom 
daimoner snarare framtiden än den förgångna tiden till. 



F. Sammanfattning av Platons åskådning. 

Om vi vilja försöka få en sammanfattning av Platons dai- 
monuppfattning, måste vi klargöra för oss en del förutsätt- 
ningar, som vi måste räkna med vid våra omdömen. En sådan 
är, att Platon hör till den begreppsenliga kunskapens begyn- 
nelsetid, påbörjad av sofisterna och Sokrates. En motsägelse- 
lös åskådning ha vi därför knappast rätt att förutsätta i de 
djupgående problem, som här beröras, t. ex. om fria viljan. 
En följd såväl härav som kanske ännu mer av Platons per- 
sonlighet är vidare, att vi måste i stor utsträckning räkna med 
Platon såsom diktare, icke minst just i daimonframställning- 
arna, där logikern ofta ger efter för fantasiens fria spel i my- 
tens form. »När Platon vill fullständiga den dialektiska 
tankebyggnaden till en världsbild, måste han ta till bild och 
myt» *". Då räcka ej logikens former till för att ge uttryck åt 
hans åskådning. »Auf dem Höhepunkte öder am Schluss der 

Untersuchung erscheinen Erzählungen, die märchen- 

hafte und mythologische Motive zur Ausmälung des 

Gegenstandes benutzen» *^. »Ingen fientlighet mot mytreli- 
gionen, men likgiltighet; när det nämligen icke är fråga om 
sådant, som drar ned det gudomliga» **. Han är »föga dog- 
matisk», och man bör ej bli helt förvånad, när man en vacker 
dag finner, att Platons dialoger äro diktverk, ej blott böra 
liknas därvid ^^. Vidare har Platon aldrig stannat vid en 
färdig åskådning; hans ande är ständigt på spaning. Till 
sist böra vi ej glömma, att huru nya Platons idéer än kunna 
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synas och delvis äro, de dock är o fast förankrade i föregående 
eller samtida åskådningar, något som gör det svårt att riktigt 
följa diktaren och få grepp om hans egen uppfattning. Oav- 
sett den tillspetsade överdriften har det träffande sagts om 

honom: - — »Platon, der inimer die Tiefen der Weltan- 

schauung gegenw^ärtig halt, i q w^elchen alle einseitigen Rich- 
tungen beisammen liegen» *^ 

Gå vi sä in på daimon hos Platon, måste vi först och främst 
erinra oss hans teologisk-filosofiska utgångspmikt: gudomen, 
o ^e6?, är helt och hållet god. Den tanken urgerar han ivrigt, 
utan tvekan. Men daimonföreställningen har tydligt härvid 
berett honom stora svårigheter och — stor hjälp genom dess 
obestämdhet. Vanligtvis har han indelningen gudar, dai- 
moner, heroer och människor, men daimon kan efter behov 
allt detta kallas. T. o. m. den store Guden Kronos kallas 
p [liyvyvog SatpLcov och de övriga gudarna daimones, omväx- 
lande med theoi: tal är därvid om hur de fordom styrde och 
ställde på jorden, övervakande allt såsom riktiga skydds- 
gudar ". Å andra sidan använder han ungefär som Homeros 
SaifjLwv*^ dock mig veterligt ej i specifikt dålig mening, 
vilket också skulle strida mot hans gudsuppfattning; likaså 
OGOi en enskild gud heter det, att det som glömmes, skall upp- 
hitta ren låta ligga kvar, vopLi^tov (pu^axTstv åvoSiav Sai[xova toc 
ToiauTa ÖTuo tou v6[x.ou tt) -ö-sö xa^Q-isptofxéva *^. Så kan Platon 
använda de gängse uttrycken i den vanliga betydelsen. Men 
han syftar högre, till en renare guds föreställning, gudomen 
i högsta fullkomlighet, i oföränderlighetens gestalt, i salig- 
hetens ro. 

Men jämte denna och de bundna jordvarelserna, Anankes 
trålar, räknar han med diagonalerna, som förena båda: det är 
daimon i egentligaste mening för Platon. Hans innersta, 
djupaste övertygelse ha vi helt säkert i Diotimascenen i Sympo- 
sion ^", först och främst därför, att han säger sig utan alla 
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vackra fraser blott ämna säga sanningen om Eros °S Vidare 
hade Diotima visat sig skicklig just i religiösa saker ^^; därför 
att Sokrates trodde på hennes ord, ville han söka övertyga 
andra, att man ej lätt kunde finna en för den mänskliga na- 
turen lämpligare hjälpare till kunskap och fullkomlig skönhet 
och sanning än Eros ^^. Härtill kommer, såsom vi skola upp- 
visa, inre kriterier: den nära släktskapen med Platons övriga 
framställning. 

Vad är daimon? Det framgår av frågan om Eros. Denne 
är ej pt-éyai; i>e6$, icke ens ^zoc, °*, utan ett mellanting mellan 
dödlig och odödlig, en 8ai[jL(ov [isyocc,- x«i ya.p Trav to Saifxéviov 

[XETa^U SCTTl -Ö-SOU T£ /tal {}-V7JT0U ''^. 

I Faidros säger Platon tvärtom, att Eros är i>£6c, dock med 
en modifiering mot daiiiion föreställningens obestämdhet: 75 xi 
^sTov ^^. Varför han här urgerar, att Eros är gud och Afro- 
dites son, beror därpå, att det gäller fritaga Eros från det 
onda, begäret, vilket förut tillagts honom. Den sanna Eros 
drager ej ned utan lyfter människan uppåt. I Symposion är 
situationen något annorlunda. 

Läran om mellanväsen var väl förut ej i ord framställd, 
fastän Hesiodos är den profetiske förebådaren därav. Men 
av den föregående framställningen framgår, att den tanken 
liksom låg i luften: daimonernas rang var lägre än de person- 
liga gudarnas. Redan Pythagoras skall ha lärt, att man måste 
ära gudarna mera än daimonerna och heroerna mera än män- 
niskorna ^". Jämför även Thales ovan sid. 24. Det behövdes 
blott, att de två systemen ställdes i förhållande till varandra, 
så blev Platons lösning en given följd, varåt redan Hesiodos 
pekar hän. Blott heroerna skulle kunna göra dem rangen 
stridig. Men dessa två skikt hålla på att gå upp i varandra 
och bli ett, i varje fall blir gränsen mellan dem flytande. 
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Platon skiljer dem ofta, men skillnaden ligger egentligen i 
namnet; realiter äro de ett, t. o. m. i Kratylos ^^ där en ntred- 
ning av begreppen dock äger rnm, men där daimon är en 
<ppovi[xo5 och heios en (jocpoq, således ungefär lika. Ja, i Eros- 
framställningen i Symposion skulle Eros enl. Kratylos rätte- 
ligen bära lileln Tipoog, ej 8ai[jt,cov ^^". Vad Platon i Apologien ^^ 
och Staten®" kallar daimon, skulle ju snarare kallas heros: 
tal är om gudars oäkta barn och stora män efter döden. Både 
daimon och beros inta kvalitativt en mellanställning mellan 
gudar och människor. 

Ehuru Platon ibland skiljer mellan gudar, daimoner, 
heroer och människor i nu nämnd ordning, övergå dessa olika 
kategorier omärkligt i varandra på andra ställen ®\ Den rör- 
liga grekiska anden har ej här skarpa skiljelinjer. 

När Platon försöker sig på närmare distinktioner, kommer 
hans daimoner att få det trångt mellan gudar och heroer, till 
vilka de ömsevis räknas: de voro nästan ett slags förnämare 
heroer. Vi kunna tryggt påstå, att det i stort sett var den 
grekiska åskådningen på Platons tid: de hade ej samma an- 
seende som de stora gudarna. Men å andra sidan voro de 
homeriska gudarna så bemängda med mänskliga brister, att 
de ofta kunde sänkas till daimonernas eller genom födseln till 
heroernas rang. Dessa senare äro i den äldre litteraturen 
sagotidens hjältar eller, något som ofta härmed sammanfaller, 
ättlingar av gudar och människor. Daimon är förminskning 
av guden från synpunkten av personlig utveckling och mo- 
ralisk höghet: daimonerna ha blivit kollektiva maktväsen 
överhuvud, av något högre valör än, vad vi bruka kalla andar. 

Ligger ordet 7i[xi^so$ bakom Platons åskådning? Var detta 
ej ett uttryck, lämpligt att rymma båda begreppen? Det sam- 
manfaller för äldre grekisk åskådning med sagans heroer. 
Men säkerligen får det stundom omfatta även daimonerna. 
Hur dessa begrepp kunde ersätta varandra, förstår man, om 
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man jämför med varandra följande uppräkningar: gudar, 
daimorier, heroer och människor hos Platon, gudar, dai- 
moner och människor ®^, gudar, heroer pch människor ^^, 
dödlig, -ruiid-zoc, och odödliga* och daimon såsom [XETa^u '^vtjtou 
xai a^avdcTou ^^ Även Platons heroer eller ynii^-soi äro, såsom 
födda av en gud eller gudinna och en dödlig ^^, melhuiväsen. 
I varje fall skulle betydelsen halvgud kunna passa in på hans 
båda slag av niellanväsen. 

Den medlareställning, Platon i Symposion tillskriver dai- 
monerna, synes vara mera historiskt oförmedlad. Men har 
Diotimascenens Erosmyt ingen djupare betydelse "'^? Räcker 
det att karaktärisera Platons tankar om mellanväsen och med- 
lare såsom »i förbigående» och med att vara antydan blott®'? 
Hesiodos' daimoner stå ju i Zeus' tjänst, på grund av hans vilja; 
såsom hans väktare förvalta de sitt ämbete, vaka över rätt och 
orätt samt bringa människorna rikedom, alltså å ena sidan 
liksom givande Zeus besked, å andra sidan bringande gudom- 
liga gåvor till människorna liksom Dike, som tycks till en del 
ha samma uppgift som dessa daimones. Bortser man från den 
kultiska ensidigheten i Platons framställning i motsats till 
Hesiodos' mera etiska bakgrund, så blir den -Hesiodos' åskåd- 
ning, något litet poingterad genom att sättas i system®^: dai- 
mon överbringar till gudarna, vad som kommer från männi- 
skorna, och till människorna, vad som kommer från gudarna. 
En gud umgås ju icke med människorna, säger Platon ®'. 
Dike lämnar jorden för att avlägga rapport inför Zeus, säger 
Hesiodos. Dike och daimonerna äro för Hesiodos gudarna på 
jorden och bli det ännu mer i den kommande tiden. Det är ej 
långt till medlareställningen, knappast mer än den genom- 



62 Aeschin. 3, 137. 

63 Antiph. 1,27. 

6« Isocr. 3,42; 9,39. 

65 Plato, Symp. 202 E. 

66 Crat. 16, 398. 

66.1 Wilamowitz-MöUendorff, Platon 1, 378 ff. 

67 Nilsson, Grek. rel. 331. 

88 Jfr Usener, Kleine Schriften 4 s. 312 f. 
69 Symp. 203 A. 



47 

förda systematiseringen, ej blott i rummets form att fylla ut 
tomrummet mellan världen och den olympiska himlen, så att 
allt blir ett sammanhängande helt^", utan även — och här är 
det nya från Platon — i utvecklingens intresse att förverk- 
liga övergången från den dödliga människonaturen till gu- 
domens odödliga och lyckliga tillvaro i besittning av det goda 
och det sköna: de två områden som annars sakna direkt för- 
bindelse". Den skarpa åtskillnad mellan gud och människa, 
som härvid utgör bakgrunden för Platon, är ej blott gudarnas 
upphöjdhet över världen såsom ett resultat av den föregående 
tidens utveckling utan även Platons, på en del filosofer stödda, 
egna skapelse av den rena och ideala gudomlighetens värld. 

Platon visar sig ofta beroende av Hesiodos. Han utför i 
Symposion hans tankar. Han drar de för sina syften nöd- 
vändiga konsekvenserna. Liksom de många gudarna blivit 
uppsyningsmän över speciella områden, alltså blivit daimones, 
så blir här en av dem en daimon, till människornas tjänst. 

Plato n trodde ej på polyteismen. De många gudarna är o 
namn på i världen ingripande makter, som fylla ut tomrummet 
mellan himmel och jord och i drömmen uppenbara den 
gudomliga viljan: 6 ptsv Trspi ra ToiauTa cro^oi; d(x.i\i6viog av^p ^^. 

Det finns en annan likhet: för båda äro daimonerna goda 
och dock underordnade de olympiska gudarna. Tanken om 
daimonernas lägre rang ligger bakom åskådningen ända från 
Homeros. Man tanke blott på de onda daimonerna eller dem, 
som få bli bärare av detta onda. Men denna tanke kunde ej 
religionens förkämpar och renhetsivrare, Hesiodos och Platon, 
godkänna. Daimonerna ha för mycket av äkta gudoms- 
natur: Eros är Afrodites följeslagare och tjänare ^'; vars och 
ens gästvänlige daimon och gud är tillika följeslagare till Zeus 
xenios '*; helgedomar böra finnas d-e&v ts xai twv £7ro[ji.svcov dsoiq 
8ai|jt.6v(ov7^. Även av Faidros framgår, att daimonerna äro 
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gudarnas, de 12 olympiernas, följeslagare '". Man hade alltså 
kommit därhän att å ena sidan göra daimonerna till gudarnas 
följeslagare och tjänare, tempelväktare såsom Faéton, Zvjvo? 
TcpoTTo^^ot, såsom Maximus Tyrius ändrar citatet från Hesiodos, 
å andra sidan att ansluta dem till människorna såsom deras 
ledsagare, således hjälpare åt gudar och människor. Såsom 
sädana måste de stå i förbindelse med båda — medlareställ- 
ningen är därmed given. 

Ännu en sak visar Platons anknytning till Hesiodos jämte 
Parmenides, varom förut talats (sid. 25). När han skildrar 
sin stora daimon Er os, talar han även om dennes allherra- 
välde i gudars och människors liv, varvid han anmärker, att 
Parmenides' och Hesiodos' motsvarande tanke heter Ananke ". 
Denna Parmenides' daimon är just den enhetliga makten i 
världsförloppet. Även Eros skildras av Hesiodos såsom den 
skapande och betvingande kraften i allt, gudars och män- 
niskors värld, således såsom daimon. Såsom en sådan enhet- 
lig grundmakt i tillvaron, näml. den tillvaro, sOm närmast 
intresserade Platon, de förnuftiga varelsernas värld, framstår 
även Eros hos honom. I dessa ord möter oss alltså daimon 
såsom den verkande, ingripande enhetliga makten i naturen, 
människors och gudars liv. 

Finnas alltså förbindelselinjer med Hesiodos — även däri 
att människor kunna bli daimoner — , så går Platon på filo- 
sofernas grundval också utöver dennes åskådning: daimon 
är nämligen även människans egen odödlighetssträvan. Eros 
söker nämligen att vinna vishet, skönhet, godhet och odödlig- 
het '^ Fastän det här, såsom framgår av det följande, är 
frågan om Eros i människan, hennes strävan, håller sig Platon 
i sina uttryck så fast vid det mytologiska, att han påstår, att 
denna strävan beror av hans härkomst av Porös och Penia, 
jag skulle tro: gud och människa. Därför står han mitt 
emellan det visa och det oförnuftiga: t; [jlsv oöv 960-15 tou §ai- 
[jLOVOi;, cb 9iXs ZtoxpaTsg, auTV] ''^. 
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Man skulle vilja tro, att Platon har folktrons uppfattning 
i sikte om daimonernas obeständighet och plötsliga ingri- 
pande, när han säger, att Eros varken är dödlig eller odödlig, 
utan i ena ögonblicket, när det går honom väl i händer, lever 
han och blomstrar, i andra ögonblicket dör han för att strax 
efter åter leva upp enligt sin fars natur ^". I huvudsak av- 
görande är dock härvid Eroslängtans egen art: varken de visa, 
gudar eller människor, eller de oförnuftiga ha behov av eller 
eftersträva vishet, som de redan äga eller ej känna sig sakna ^\ 
Eros är den bästa medhjälparen för den mänskliga naturen 
att nå dygd och odödligt liv®^: vi ha här den intimaste för- 
bindelse mellan folktrons bästa daimonuppfattning och den 
idealistiska filosofiens höjdpunkt. Platon har, i likhet med 
denna senare filosofi, kritiserat den sidan av folkåskådningen, 
att daimonerna kunna vara onda, men å andra sidan, stödd 
på Hesiodos, bragt i system den vanliga uppfattningen, att dai- 
monerna stå människorna närmare och mera ingripa i deras 
liv än gudarna: daimonion är gudomens uppenbarelse i männi- 
skan, säger Platons samtida Xenof on ®^. 

På så sätt har han kunnat i tidsenlig dräkt kläda sin höga 
åskådning: daimon är gudomstörsten och evighetslängtan i 
människan. »I kärleken ena sig jordiskt och himmelskt 
med vartannat. Erosläran är ett uttryck för denna enhet. 
Man får icke skilja mellan Eros och tanke hos Platon. Eros 
är tankevärde och livsvärde på en gång, brytande sig fram till 
befrielse och utsikt» ®*. Eros, daimon, är det gudomliga, ned- 
sänkt i timlighetens värld, i sig självt ett gott men dock ned- 
tyngt av materiens brist; det är ej gudomen i fullkomlighetens 
ro och salighetens besittning, det är, för att använda en mo- 
dern formulering, den kämpande guden. Eros är miellan- 
väsen och medlare mellan gud och människa, längtansmakten 
inom henne, som bär människans offer och böner, d. v. s. 
psyche själv, upp till den himmelska världen och tillför den 
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därifrån, vad som bär och lyfter henne genom Hvet: gudarnas 
befallningar och lön för »offren». Så förstå vi, hur Platon kan 
både i livet och efter döden ge dem, som nått längst i denna 
strävan, daimons titel och rang: det daimoniska (förnuftiga) 
har hos dem fått överhanden, ledningen, så att själens lägre 
drifter hållas nere. 

Vi böra ge akt på, att när han här skall ge exempel på 
sådana människor, som låtit sitt liv för odödlighetens skull, 
här = odödlig berömmelse, nämner han först Alkestis (jfr 
Euripides' ord [zdcxatpa Saifjicov), vidare Achilleus och Kodros ®^, 
sagans ber ogestalter, vilka just givit sitt liv i- kärlekens tjänst. 

Gent emot denna Platons uppfattning av daimon såsom 
det bästa i värt själsliv i Symposion och Timaios står den 
andra åskådningen från Staten och Faidon, som närmast an- 
knyter till ödesbetydelsen och den folkliga åsikten om daimon» 
såsom den utvecklats från ett tillfälligt till ett mera beständigt 
iiigripande i människolivet. Daimon förefaller här närmast 
vara uttryck för en naturlags orygglighet, då han framställes 
såsom väktare över den valda levnadsbanans fullföljande. 
Meningen torde väl även här vara, i analogi med 6 ^svio? 
ÉÄdccTTwv SaifjLcov ^^, att vara hennes gudomlige hjälpare i de 
svåra förhållanden, som den valda livslotten med nödvändighet 
innebär, så att människan kan fullborda sin levnadsväg så 
fullkomligt, som det valda levnadskallet medger, således även 
här ej en daimon att avlasta livets besvärligheter på, utan 
en som hjälper människan att bära desamma. 

Ännu en synpunkt måste framhållas. Gudomen hade för 
Platon blivit statisk, den orörliga formen, idéen, fullkomlig- 
heten i det rörelselösa, rena varats form. Är gudomen, den 
högsta guden, det godas idé, så bli de andra gudarna = öv- 
riga idéer. Antropomorfa gudar erkänner han ej. Men på 
något sätt gripa dessa »gudar» in i världen, fastän ej själva. 
Utom målet för världen, idéerna, och den föränderliga, overk- 
liga mekaniska världen, oförnuftet, det som ingen längtan har 
till det bättre, finnes det, som minner om gudomen, medvetet 
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strävar därefter, det som röjer en förnuftig världsordning: 
det är daimon. När Hans Larsson talar om att vårt tänkande 
tappar bort den kraft, som driver livet in i formen, och att 
Platon fick liv och rörelse i sitt system endast i logisk me- 
ning ^^ så gäller det om logikern Platon, ej om diktaren, så- 
som Erosskildringen i Symposion visar. Dessa gudomliga 
krafter spåras tydligast i stjämevärlden och i människan. 
Himlakropparna kunna kallas theoi, såsom grekerna fak- 
tiskt gjorde, eller daimones på grund av förment inflytande 
på människolivet. Men den gudomliga makten i människan 
blev daimon par préférence, i anslutning till den föregående 
utvecklingen. 



4. Daimon i den hellenistisk-romerska tiden. 

A. Karaktäristik av tidens religiositet. 

Med Platon är det egentligen slut med det religiösa fram- 
åtskridandet i Grekland. När det är som bäst, nöjer man sig 
sedan med att framställa hans tankar, så gott man kan, och 
att bygga ut hans åskådning, d. v. s. mestadels förgrova och 
förvanska densamoma. 

Hellenismens tid betyder, politiskt sett, upplösningen av 
den grekiska stadstaten. Med denna var religionen starkt för- 
knippad och gick därför tillbaka med dennas faU. Men 
redan förut hade upplösningens krafter varit verksamma. 
Upplysningen, sofistiken, hade undergrävt religionen. Det 
peloponnesiska krigets olyckor och den följande tidens splitt- 
ring, oro och partistrider verkade demoraliserande och upp- 
lösande på folkreligionen. Sokrates och Platon hade på sitt 
sätt verkat för polyteismens upphävande. De gamla gudarna 
hade i stort sett spelat ut sin roll. När statslivet upplöstes, 
när hellenen saknade det band, som höll honom bunden vid 
sin stad = stat, lämnade han, i det inre redan lösryckt från 
gudarna, dem nästan helt och hållet. Aristofanes och kome- 
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dien i allmänhet ådagalägga respektlösheten för gudarna. 
Detsamma göra också de attiska talarna, framför allt De- 
mosthenes, fastän ej så ohöljt och sårande för den gamla 
tron. Meuss har ej rätt i att, med ödesidéens tilltagande 
under de attiska talarnas tid, det är märkvärdigt, att ej guds- 
tron försvagas: gudstro och ödestro bestå på ett för vårt tän- 
kande oförståeligt sätl bredvid varandra ^^ Förklaringen är 
nog skäligen enkel: gudstron är försvagad och håller på att 
vika för en irreligiös ödestro. Gudanamnen för man på tungan 
blott såsom utnötta fraser, såsom ackommodation till konser- 
vativ folkreligion, som med vanans seghet fortbestår åtmins- 
tone till formen. I den romerska tiden bli gudarna teater- 
figurer eller dekorationer för konstnären ^^, såsom de ibland 
varit redan tidigare. 

Slumpen, Tyche, intar gudarnas plats. Men denna är när- 
mast en irreligiös skapelse, såsom surrogat för religionen i 
längden oduglig. Det uppstod ett tomrum i själen, som måste 
fyllas, likaväl som ett annat tomrum: mellan himmel och 
jord. Om gudarna funnos, så voro de nämligen ryckta bort 
i ett oåtkomligt fjärran; de grepo ej in i livet utan voro lika 
betydelselösa för den hjälplösa människan som Platons 
högsta gudom eller snarare ännu mer betydelselösa. 

Tomrummet i själen utf ylles till en del med att främmande 
gudar, mestadels av mystisk, fantastisk art, vinna förtroende, 
till en del också med anammandet av lägre gudomligheter, 
som träda fram ur skymundan. När de stora gudarna förlorat 
sitt anseende genom allt för stor antropomorfism och genom 
konstnärernas blott estetiskt tilltalande, stundom frivola 
bilder, vinna primitiva kulter ny kraft®". Det är daimon- 
och heroväsendets tid, som stundar. Även det lokala tom- 
rummet fylles ut av dessa, delvis under främmande inflytande. 
Härvid är filosofien behjälplig. Denna populariseras, mytolo- 
giseras och mystifieras. Daimonordets obestämdhet lämpar 
sig väl för tidens blandade och obestämda kynne. Det kan 
betyda nästan allt: gud och människa, öde och tillstånd, natur- 
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krafter och andemakter, spöken och troll, det högsta som det 
lägsta. »Ces dieux de second ordre, sans histoire, presque 
sans passé littéraire, sans personnalité bien precise, se troii- 
vaient tout préts ä remplir toutes les taches que la speculation 
voulut bien leur assigner. Non seulement ils devaient servir 
d'intermédiaire entré les dieux et les hommes, mais on les vit 
pen ä peu usurper la direction de la nature et de la vie hn- 
maine, jouer le role de forces protectrices et secourables, attirer 
si bien et accaparer si complétement le respect et Tadoration 
des hommes que la plupart des dieux ne purent sauver leur exi- 
stence, ou au moins gärder leur prestige qu'en se rattachant å 
la catégorie des demons» ®^ 



B. Daimon hos platonska filosofer. 

I vilken omfattning den ursprungligen odifferentierade dai- 
monföreställningen tillväxt och sönderfallit i personifierade, 
kollektiva andeväsen kunna vi ana av ett par författare, som 
tillhörde generationen närmast efter Platon, dennes lärjungar 
Xenokrates och författaren till Epinomis. Senare skriftställare 
bekräfta med önskvärd tydlighet dessas vittnesbörd. 

Xenokrates stannade ej vid den mellan- och medlareställ- 
ning, Platon tilldelat daimonerna. Såsom stående mellan 
gudar och människor få de del av bådas natur: vj §at[jt.ovcov 
(puaig E^ouaa xocl 7za.%-oc, -^vtjtou "/.al -ö-sou Suvafxtv ^^, vilket redan 
Platon antytt i sin Erosskildrlng. Men i världen röjas icke 
blott goda utan även onda makter. Ända sedan Homeros' 
tid hade man talat om daimons fördävvbringande inflytande 
och någon gång även omnämnt en ond daimon eller på- 
stått, att §ai[jL(ov £T£po5 Ig xaxov Tpé^iaig åSatxaacraTO viv ^^. Men 
Xenokrates går längre. Han talar om onda daimoner, 
vilka den apotropeiska kulten gäller. Kult tillfaller ju ej de 
egentliga daimonerna. Dock talar redan Platon om sådan, 
varvid han torde avse framstående heroer och lägre gudar. 
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Gudarna kallades sedan gammalt i litteraturen ofta dai- 
moner. Men en del daimoner anses nu för onda. Här franiT 
träder snart en ödesdiger konsekvens : en del gudar bli onda 
daimoner, t. ex. Pythondödaren ApoUon ^\ Man var van att 
tillskriva daimonerna allt ont. Men även gudarna voro be- 
häftade med sådant i äldre tider. Detta måste enl. en högre 
moralisk uppfattning avse daimonerna, t. ex. handlingar, som 
tillskrivas Tyfon, Osiris, Isis ''^ Om Plutarchs daimonologi 
säger Pohl: »Sie sei w^esentlich ein Abzugskanal, durch den 
aller Schmutz, der sich im Lauf der Zeiten auf den Namen der 
Götter gehäuft habe, sich bequem abfiihren lasse» ®^ vartill 
Bock med rätta anmärker: »Was natiirlich höchstens fiir die 
Stellen gelten känn, die sich an Xenokrates anschliessen» ". 

Daimonerna sägas också vara dödliga, kanske en konse- 
kvens av Platons ord, att Eros dör och åter födes, men kanske 
också en följd av att människors själar mer och mer räknades 
till daimonerna, de »länge levande» enl. Empedokles. Flera 
andra bevis nämnas, t. ex. från Hesiodos, om Pans död, träd- 
nymferna m. m. Den väsentliga orsaken torde ligga i deras 
mellanställning. — Möjligen har redan Xenokrates®^, i varje 
fall en del filosofer, som hörde till den platonska skolan, räk- 
nat de dödas själar till dessa. 

Daimonerna ha sitt tillhåll i luften, eller, enl. förf. till Epi- 
nomis, fördelas de bland eter-, luft- och vattenregionerna. Vi 
ha här början till den systematisering, som längre fram skulle 
göra sig så bred. 

Denna tanke om daimonernas vistelse i luften med måne 
och jord eller underjord såsom yttersta områden hyllas i den 
följande tiden av nypythagoreerna och de av dessa och Aka- 
demien påverkade filosoferna Plutarch, Maximus av Tyrus 
och Apulejus. Både genom sin uppehållsort och till sin 
natur intaga de en mellanställning mellan gudar och män- 
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niskor. Utom den högsta gudomen räkna dessa filosofer i all- 
mänhet med himlakropparna såsom synliga gudar. Daimo- 
nerna förmedla dessas verksamhet på jorden. Folkens gudar 
räknas vanligen med till dessa daimoners skara; Ty my- 
ternas berättelser om gudar, offer och mysterier avse ofta 
daimonerna; oraklen och uppenbarelserna komma från dem. 
Den apotropeiska kulten avser onda dämoner. För retorn 
Aristides spela gudarna, såsom Asklepios, Serapis och Isis, 
samma roll som daimonerna, d. v. s. de äro förmedlare av den 
högste gudens, Zeus', verksamhet ^^ Framför allt bli folkens 
gudar daimoner, när frågan är om sådana handlingar, som 
ej stämma med den senare tidens renare gudsbegrepp. 

Daimonerna utöva gudarnas bestraffning av mänskliga 
orättfärdiga handlingar, ja stundom antagas en del vara onda. 
Daimonernas skara ökas även, såsom nämnts, genom männi- 
skors själar, som ofta anses vara daimoner i livet men van- 
ligen bli det efter döden. Så anger Poseidonios, att de dödas 
själar äro daimoner med vistelseort under månen \ Daimo- 
nernas släktskap med vår värld består däri, att de äro under- 
kastade lidande. Stundom anser man deras jordbundenhet 
vara av så reell natur, att de sakna odödlighet, om de också 
äro mycket långlivade, så Plutarch. Enl. honom kunna dai- 
moner övergå till gudar men också sjunka nedåt och förenas 
med människor, vars bestraffare och hjälpare de för övrigt äro. 

De äro gudomens representanter vid orakel och i drömlivet. 
Hos Apulejus gäller kulten vanligen daimonerna, gudarna få 
nästan blott paradroU. »Daemons are lords and warders of 
shrines. In sleep, or by means of »the enthusiastic spirit» ex- 
haled by the earth at Delphi, the soul may . . . receive the 
words of dsemons». Många andra altare för orakel finnas än i 
Delfi med daimonerna såsom gudarnas uppenbarare ^. 

Det väsentliga av det här sagda går igen hos nyplato- 
nismens representanter, av vilka Plotinos därjämte särskilt 
fört vidare Platons tanke om varje människas daimon, en ny 
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sådan, allteftersom inkarnationen för människan uppåt*. 
Denne antager blott goda daimoner, Porfyrios även onda 
under ett överhuvud, Serapis-Pluton. 

Det är österländska, speciellt persiska tankar om Ahriman 
och hans onda andevärld, som övat inflytande på de sengre- 
kiska författarna. Plutarch nämner de fl'estas åsikt om 
Sai[xcov såsom det ondas ursprung just under jämförelse med 
perserna *. Porfyrios indelar daimonerna i klasser under 
ledning av apxcicyyEXoi ^, ett ord från Österns andevärld. 

Det måste ligga närmast till hands för grekerna att använda 
ordet daimon om persernas dualistiska åskådning. Redan 
Aristoteles skall ha gjort detta: Suo xax' auTou? (tou; Mayou?) 
eivai ap^öc?, aya-O-ov Sat[jt,ova xai xax.ov §ai[jLOva- xai t& [jlev o'vo|xa 
Eivai Zsu? xal 'Qpo[j(.a(j§7j(;, tö Se "AiSvjg xai 'Ap£t[xavi05 ^. Samma 
motsättning utgör bakgrunden, när det heler: Tuapa fxev yap 
TOiq 'ApiavoTg Za-Q-paucjTTjv iCTTopouai tov aya-Q-ov §at[AOva 7rpo(77irotiQ- 
aacT-Q-at Toug vofjioug auTö §i§6vai '. Däremot duga dessa exempel 
ej att bevisa, att grekerna överhuvudtaget ansågo främmande 
gudar för daimoner®, vilket Ganschinietz ej bevisat och för 
övrigt ej heller torde kunna bevisa. 

Även babylonisk-astrologisk åskådning har inverkat, i syn- 
nerhet beträffande stjärngudomligheternas inflytande på vår 
värld förmedelst daimonerna. 

Gör man ett överslag över hur t. ex. Plutarch använder 
ordet daimon, så kommer man till det till synes överraskande 
resultatet, att han huvudsakligen låter det betyda öde, i god 
eller ond mening, alltså lycka eller olycka, än i allmän be- 
tydelse, ofta = gudomen, än i betydelse av en persons tillfäl- 
liga eller hela livs öde. . Av de ungefär 40 ställen, jag an- 
tecknat från Plutarch, användes det 20 gånger i denna bety- 
delse. Men detta beror på hans starka anslutning till äldre 
författare. Även ordet daimonion förekommer flera gånger 



8 Hopfner, Griech.-äg. Offenbarungszauber I § 125. 

4 Plut., De Is. 46. 

^ Heinze, Xenokrates 119. 

^ Diog. Laért., prooem. 8, p. 2. 

7 Diodor 1 94. 

8 Gansz., De Agath. 12. 
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i samma betydelse. Daimon användes ett par gånger rent 
profant i betydelse själ eller sinnestillstånd (äregirighet) ^. 

Om vi sammanfatta filosofernas uppfattning av daimo- 
nerna i det stora världssammanhanget, blir resultatet följande. 
För den förplatonska filosofien var daimon mestadels blott ett 
historiskt ärvt, mytologiskt uttryck för de i naturen och 
människolivet verkande krafterna. Efter Platon ingår dai- 
monföreställningen mer och mer såsom en integrerande del i 
sj^^stemet, som till sina grunddrag redan framträder hos 
honom: överst härskar den högsta gudomen, under eller mot 
vilken stundom insattes en världssjäl; närmast i ordningen 
komma de synliga gudarna, himlakropparna; därefter inträda 
stundom ärkeänglar och änglar (nyplatonikerna) , varpå de 
mestadels osynliga, stundom i förtunnad kroppslig gestalt 
framträdande daimonerna och heroerna ha sin plats, sam- 
lande sig kring månen, deras symbol, och såsom denna blan- 
dade av himmelskt och jordiskt ", liksom de i etern och luften 
uppehålla sig mellan himmel och jord; underst befinna sig 
jorden och människorna: allt utgörande ett sammanhängande 
helt, ett dynamiskt system med vanligtvis magiska kraftverk- 
ningar, under inverkan från den alltmer inträngande orien- 
talisk-astrologiska tankevärlden. 

Flera av de förut nämnda efterplatonska filosoferna talade 
dessutom om daimon såsom människans själ eller såsom dess 
förnuftiga del, framför allt Plutarch, Apulejus och Plotinos. 
Enligt Plutarch nå själarna högre rang, ju mera de befrias 
från kroppens band: de kunna bli heroer, från heroer dai- 
mon er, och slutligen, helt befriade från kroppen, kunna de bli 
gudar ". Ja han går så långt, att han en gång hävdar, att för- 
nuftet rätteligen bör kallas daimon, då detta ej uppslukats av 
materien vid själens inträde i kroppen utan snarare befinner 
sig utom kroppen ^^ Att man på det sättet frånsäger sig allt 
förnuft, är väl den egendomligast dragna konsekvensen av 
daimons och själslivets möte inbördes. Vid detta möte är det 

» Vitse 930 E, 453 B. 

1» Plut., De def. or. 13. 

" Plut., Rom. 28, 18. 

" Plut., Gen. Socr. 22, 591 E. 
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alltid daimons hem och ursprungsort, som sökes, ända från 
eterns och månens regioner till Hades' mörka djup och själs- 
livets dunklaste områden. 



C. Daimon hos kyniker och stoa. 

1 själens innandömen förlägges denne gudomlige väktare 
framför allt av den filosofi, som efter Platon skulle få den 
största betydelsen i folklivet, stoicismen. Dess lära är en 
fortsättning av den spiritualisering eller rationalisering av 
folktron, som Platon begynt ^^. Daimon i oss blir dess lösens- 
ord, och fältropet lyder beständigt: vörda honom. 

Att åtskilliga av stoikerna delade den förut skildrade 
åskådningen om särskilda andar i luften, såsom det berättas ", 
torde vara ganska självfallet, liksom att en del också talade 
om onda daimoner, som straffa orättfärdiga handlingar ^^. 
Även åsikten om daimon = gudomen eller ödet, denna tidens 
daimonion, är ej sällsynt bland dem. Men vad som speciellt 
utmärker stoisk religiositet, är respekten för gudomen i oss, 
som redan den äldre stoicismen tyckes ha kallat daimon. 
Åtminstone skall Chrysippos enligt Diogenes Laértios ha sagt 
om livel i övereiisslämmelse med naluren och förnuftet: slvai 
8s auTO TOUTO T7]v Tou £uSai[jL0V0(; apsTTjv xal supotav ^lou, OTav 
TuavTa TrpdcTTTjTai xaxa ttjv crupiqjcoviav tou Trap' IxacrTOJ §at[jLOvo$ 

TZpÖg TTjV TOU TCOV olcOV 8tOlX,7JTOU PouXvjClV ^^. 

Att det här är frågan om daimon i människan, torde fram- 
gå, utom av den senare stoas hithörande åskådning, av att 
den äldre kj^niska filosofien, varifrån stoicismen utgått och 
lånat mycket, hyllade samma uppfattning. I samtal med 
konung Alexander säger den allbekante Diogenes, oti oux statv 
£^ci){)£v TÖv äv&ptoTTCov 01 Ttovvjpol /cocl aya^O^ol SaifjLOveg, ... o Se tSio? 
ExaaTOU voug, ouTog ectti. 8ai[i,ci)v tou exovto? dvBpog, aya-^o? [jlev o 
TOU 9povi[j(.ou xal aya-^ou Saijjicov, Tuovvjpog §e 6 tou vrovTjpou, (borauTO)? 



13 Stock i Transact. 3. intern, congr. II 1908, 164 f. 
" Sext., Math. IX 86. 

15 Plut., Qu. rom. 51, 277. 
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Ss ileu^zpoq [jlev o tou s^.EU'9-épou. Så lyder Diogenes' ullägg- 
ning föl" Alexander, då denne trodde, att det var fråga om 
offer till och reningar beträffande någon bestämd gud, när 
Diogenes manar honom, att iXoccttj" tov auTou Bat[j(.ova v.pd o^spa^ 

1 7 

TTEUCja? . . . ■ 

Ett starkt uttryck för denna daimon i människan möter 
oss från de kringvandrande populära kynikernas lärjungar, 
när de gåvo en lärare hederstiteln aya^og Satiztov. Om Dio- 
genes berättas nämligen, att hans uppgift var avO-pcoTroov apxsiv. 
Han kom såsom lärare i en viss Xeniades' hus, och denne 
£7ré(TT7)(jE (auTov) TOig åauTOu TTratStotg xai Tuacrav åvsxEiptcfE tyjv oixiav 

6 §£ OUTCOg aUT7]V EV TTÄCTl SlETt-Q-Sl, WOTTE EXElVOi; TrSptlOJV sXeYEV 

a.ya.%-6g §ai[ji.o)v zlc, t7]v olxtav [xou eicte^X-^Iu^e •'^. Och i ett frag- 
ment meddelar oss Plularch, att grekerna sägas ha skrivit 
över dörren till sina hus: sicroSog KpaTVjTt 'Aya'9^0 Sat[jt.ovt ^^. 
Även om kynikern Demonax har Lukianos en liknande berät- 
telse med den nyss nämnda: to TeXsurafov hk -^Svj uTzépy/ipoig 
civ axXvjTog elc, t^v tu^oi xapitov olxiav eSeittvei xai ejcoc-O-euSe, töv 
evoixouvTtov -Q-Eou Tiva S7rt9av£iav TjyoufJLÉvcov to Trpctypia xai Tiva 
aya-Q-ov Satfxovoc EiCT£X7]^U'9-£vai auToTg zlg tyjv oixiav ^'*. På grund 
av sin inneboende daimon voro dessa själva goda genier för 
andra, ofta för hela familjen: vi se här tydligen, hur filoso- 
fernas tal om daimon i människan användes i analogi med 
folkets föreställning om skyddsanden. 

Även om en del av dessa berättelser skulle vara diktade, 
äro de till sin idé sanna. Dessa sedelärare hade inga gudar 
att peka på som mönster. Deras gud - — ödet, försynen, na- 
turen, universum eller det gudomliga i människan — dugde 
ej att framställa såsom förebild för människor. »Den vise» 
blev dessas ideal, deras »gode gud». »Vi måste välja en god 
man och alltid ha honom för våra ögon, så att vi leva, som om 



han vaktade oss, och göra allt liksom inför hans åsyns 



. ^ 
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Kanske är det Epikiirs lärdom, som går igen^^: »Gör allt, som 
om någon såge det» "^. 

Att redan Pythagoras kallades en god daimon ^\ är miss- 
uppfattning. Men när en sen eftervärld skall angiva, att hans 
beundrare räknade honom till gudarna och t. o. m. benämnde 
honom med någon olympisk guds namn, gör den det enl. sin 
tids terminologi: <hq St] Saipiojv ti? aya-O-o? e7iri§7)[jt.a)v t-^ I]a|x(p^''; 
de räknade honom bland gudarna, cog ayoc&ov Ttva §ai[i,ova xal 

Liksom en sådan »daimon» åtnjöt nästan gudomlig dyrkan, 
ha vi väl att i analogi därmed tolka följande inskrift från M. 
Asien i 2:a årh. e. Kr. : AaijAovi 9i)tav'9-pa>7rqi vsw 'Aax)>.7j7ri(p 
£7ri9av£t [jLsyiCTTcp -^. Den torde åsyfta en undergörare ^^ mot 
sjukdomar. 

Klarast möta vi daimon i människan hos de senare stoi- 
kerna. Poseidonios förlägger olyckan däri, to [atj xaToc ttäv 
STTsa-B-ai tö sv auTtö SaqjtiOvi cruyysveT te Övti x,al ttjv OfAOiav 9uatv 
sxovTi Tcö Tov oXov xoCTfjLov SiotxouvTi ^^. I övcrensstämmeise 
härmed säger Seneca, att vi ej behöva söka gud utom oss: 
prope est a te deus, tecum est, intus est...: sacer inträ nos 
spiritus sedet, malorum bonorumque nostrorum observatör et 
custos. Han kallas numen och animus och ratio in animo 
perfecta ^°. Därför skiljer han denne gud från dem, quos 
Ovidius ait »de plebe deos». De som hylla och fordom hyllat 
dessa gudar äro ej stoiker: singulis enim et genium et iuno- 
nem dederunt ^^ Det är ej fråga om dessa folkets gudar i yttre 
mening. Likaså tala ofta Epiktet och Marcus Aurelius om 
6 £xac7T0u 5ai[Acov och ^zåq . . . ^^, 6v sxacTTCp TrpoaTocTTjv xal' vjys- 

22 Glover, The conflict of religions 72. 

23 Sen., Ep. 25, 5. 

2« Gansz., De Ag. 15. 

25 lamblichus, De Pyth. vita 2, 10. 

26 lambl. 6, 30. 
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32 Epict., Diss. 1, 14, 12 ff. 
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aova o Zsu? sScoxsv, a7T7Ö(J7ra(T(jt.a sauTou. ouxoq 8é scttlv o sxacrTou 
vou? xal >.oYo?^^, och M. Aurelius säger: apxsT xpog [zovw tcö evSov 
lauTOu §at[Jt.ovi slvat xal toutov yvvjcricog ö-spaTusustv ^*. Filosofi och 
ell dygdigt liv äro de gudstjänster, som höves för att hålla livet 
sunt och daimon ren och nådig mot och tillfreds med oss. 

Som vi se, är själen, framför allt dess förnämsta del, för- 
nuftet, för stoikerna deras daimon och följeslagare; to iiyeiLo- 
vtxov är d7r6(77ra(7(xa %-zou, en del av Zeus själv, varför också 
Kleanthes säger: åx crou yap yévo^ e(T(ji.sv ^^ eller en annan sto- 
iker, Aratos, som Apostlagärningarna låter Paulus citera: tou 
yap ysvog sapLsv ^^. Själen är en cruyyEVY]^ Saifxcov ^'. 

Flera av dessa filosofer av kynisk eller stoisk riktning in- 
togo ej en konsekvent hållning. I stället för att kalla för- 
nuftet daimon säger M. Aurelius exempelvis på ett ställe, att 
av det rätta bruket av förnuftet blir såsom resultat aya^og 
8at[x(ov =:: en god karaktär ^. De rättade sig åtminstone i sina 
uttryck ofta efter folkmeningen, xara ttjv tc5v 7ro^>.cöv av^ptoTrcov 
So^av, OTTO)? [/.T] Soxw ^iixZ,z(j^(xi auToug, såsom Dion Chrysosto- 
mos bekänner, när han talar om människors goda och onda 
daimoner ^®. De talade härom i bilder från folkets åskådning: 
»Es wird ein halb allegorisches Spiel mit dem Saijjcwv als 
Specialgenius und zugleich als Krone der menschlichen Person 
getrieben» ^". Så t. ex. när det talas om människor, som 
måste leva lyckligt, alldenstund de äro rättskaffens: — — aya^ou 
SatpLovog Tu^ovTag xal cpiXoug ovtocc, toT? %-zoXg *^. Och likasom 
de på detta allegoriska sätt talade om människans lycka och 
förnuft, så voro deras uttryck desamma om förnuftet i världen 
eller delar därav: Tpta yap sY§v) Ta (pavepwTaTa TroliTsioiv ovofjia- 
QSTat yiyvopLSVwv xaTa v6[i,ov xai §txv]v [iSTa Saifxovog T'aya9-ou xal 
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Tux"/]? ofAoiaig ^^, där likhetstecken nästan kunde insättas efter 
fHyj-qv. Liksom en del kyniker, naturligtvis a parte potiore, 
själva kallades goda daimoner, så säger Diön i talet Trspl tou 
SaL(xovog, att daimon är en människa, som härskar över andra, 
Lykurgos, Peisistratos, Périkles m. fl. *^. Så djupt hade nu det 
gudomliga sjunkit, att t. o. m. filosofer av dessa upphöjda 
skolor kunde till den grad profanera gudomsnamnet, att det 
utan religiös klang kan användas om människan »med sin 
natur och sina instinkter» **, något som förut blott i överförd 
betydelse kunnat ske av skaldei om människor, bevarade i 
odödligt minne: wctt' ei tivs? tcov ttoivjtcöv 7?epi tivo^ twv yeysvT]- 
[xÉvcov uTzzp^oXcdg xÉxpvjvTat, XsyovTEi; (hc, 7]v -O-sog sv av^Q-pwTrotg 7] Satpifov 
■^VTjToc, öcTTcxvTa Toc ToiauTa Trepl ttjv exsivou (pucTiv pTj-O-yjvai [xa^tiCTT* 
av ap[x6(jsiev *". 

I det förut nämnda förhållandet, att utmärkta filosofer av 
kynisk och stoisk observans kallades goda daimoner och här- 
skare ansågos såsom daimoner, ha vi att söka den grekiska 
utgångspunkten för den hellenistiska kejsardyrkan: bak- 
grunden är daimon såsom utifrån behärskande människolivet 
och den i människan härskande daimon. Mot detta mål 
tenderar tanken, när det om en »stadens räddare» i Egypten 
på Kleopatras tid heter: wcjTusp 'ka.intpoq acrTTjp xai §ai[xo)v di-Ya.%-bg 
E7r£Xa[A4^sv *^ : härmed stå vi på övergången till frågan om vad 
daimon betydde i folklivet i stort under den hellenistisk- 
romerska tiden, något som redan skymtat fram i de samtida 
filosofernas läror, då dessa icke blott öst ur folktrons källa och 
modifierat denna utan även återverkat på densamma ". 

D. Daimon i folklivet. 

Skall man försöka få en föreställning om vad daimon be- 
tydde ute i folklivet i den hellenistisk-romerska tiden, så får 

*2 Dio Chrys., Or. 3, 45, 115 R. 

43 Dio Chrys., Or. 25. 

** Valette, Apologie 252. 

45 Isocr., Euag. 72. 

«6 CIG 4717. 

47 Tambornino, RGVV VII: 3 (09), 73 f. 
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man här mer än annars nöja sig med förmodanden och osäkra 
slutsatser. Källorna äro mycket ofullständiga och ensidiga. 
Det är svårt att avgöra, vad författarna hämtat från den gamla 
litteraturen, och vad de upptagit från samtida filosofi och folk- 
åskådning. 

Såsom i den äldre tiden kallas gudar ofta alltjämt dai- 
moner. I synnerhet äro beläggen härför talrika i de orfiska 
hymnerna om vilken gud eller gudinna som helst. Ja, hym- 
nen om daimon par préférence gäller i huvudsak allguden 
Zeus *^ Troligen har man en viss rätt till den slutsatsen, att 
detta ords vanliga förekomst i de orfiska hymnerna, vilka 
erinra om åkallan i magiska texter, beror på inflytande från 
folklig uppfattning och benämning av gudarna ^®. Religionens 
tillbakagång i den bildade världen förde med sig utbredning av 
vidskepelse från de lägre folklagren. Vi missta oss knappast 
däri, att den stigande daimontron under sengrekertiden till en 
del berodde på att lägre gudomligheter, lokala maktväsen, 
ofta med fantastiska drag sköto upp huvudena mer och mer: 
Toc [jLSv ouv TuavToSaTTa §e'i'[i.aTa §at[/.6vcov ö^^sig vjaav cpo^spal jtal 
ö^eaiv soixoTcov stal xucriv °^. Dessa lantliga gestalter, som 
grepo omedelbart in mitt i folklivet, både hjälpande och för- 
störande, torde alldeles särskilt ha benämnts daimoner ^\ En 
inskrift från Dodona nämner ^sol ripoizc, Saifxovsg såsom de 
makter, till vilka offer och böner kunna riktas ^'. Jfr också 
samtalet mellan Diogenes och Alexander (ovan s. 58 f.), då 
Alexander tydligen vid orden »sin daimon» tänkte på en i fa- 
miljen dyrkad gud. Folktron är i stort sett densamma tiderna 
igenom. Daimonnamnet, som hos Homeros och Hesiodos 
skymtat fram såsom ett ord från folkets läppar, har säker- 
ligen varit dess namn på deras outvecklade gudar och även 
använts av de bildade om desamma. Nu tilltar deras bety- 
delse. Otron föder vidskepelse. 



*8 Hymn 73. 
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Till sådana gudomligheter av i huvudsak välsignelse- 
bringande kynne höra exempelvis Dioskurerna, om vilka 
det hette: tou? Aioaxoupou? aya-O-oug tivxc, slvai Saijxova?, atoTVjpag 
su(j£X[j!,cov vEwv ^^. De kallas ofta (tcotyjpe; och åyx%-oi ^*. En 
annan sådan är ScoctotoXi?, 'HXsioi? sTrtxwpioc Saifjiwv, som också 
kallas ^£05^^. Även tillkommo nya mindre gudomligheter, 
t. ex. för det nu florerande föreningsväsendet. Sådana voro 
§ai[j!.wv eixaSsug ^^^ och kanske Saijjicov lör SexaSiorTat ^^, en gud 
för dem, som samlades den 2():e eller 10:e i varje månad. 

Vidare framhålles ofta i nutida litteratur, att yrkesgudom- 
ligheter, såsom brödknådaren Mocttiov och vinguden Kspawv, 
samt personifikationer, såsom 'AxpaTOTroTTjg och "AxpaTog, kallas 
så. Detta bevisas dock på det förunderliga sätt, att man hän- 
visar till Athenaios ^", varest de ej alls kallas daimoner utan 
heroer. Vad beträffar yrkesgudomligheterna, ligger det också 
nära till hands att ansluta dem till heroerna, då analogien talar 
för att man fattade dem såsom ett slags anherrar för respek- 
tive yrken. Herosnamnet torde därför för dessa varit det 
vanliga. Dock medförde den allmänna heroiseringen av döda 
å ena sidan, att denna »titel» sjönk i anseende, och å den 
andra, att en del själars mäktiga inverkan i folklivet höjde 
dem över de många nya heroerna. I samma mån som herös- 
titeln förlorade i värde och själens storhet blev tecknet på en 
människas högre rang och betydelse, utsträcktes daimon- 
benämningen att omfatta även en del heroer. Några ejiempel 
ha redan nämnts för äldre tider ^^ Troligt är, att denna tolk- 
ning bör ges åt ordet, när det talas om krigens ödeläggelse: 
vaol '9-scSv xaTac77r(6[j!.£voi y.oa Tjpöa §ai|x6vo)v avapuTTOpiEva ^^. Spe- 
ciellt när heroerna uppenbara sig för människorna i dröm- 
men, som var den tidens förnämsta sätt att direkt få veta 
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c^udomens vilja, passade ordet daimon. Vid ett sådant till- 
fälle kallas exempelvis Romiilus suijlevtjs Saifjiwv ^^. 

Ännu mera skäl än för heroerna och till dem anknytande; 
personifikationer föreligger det dock till synes att räkna till 
daimonerna personifikationer av abstrakta idéer, som hän- 
föra sig till känsloutbrott ®\ i anslutning till homerisk och 
efterhomerisk psykologi: skarpa störningar i själslivet äro, 
såsom vi förut sett, daimons verk. Tydligen med hänsyft- 
ning på Hesiodos' själsdaimoner säger också Plutarch, oti y.a.%-' 
ov xpo"^o'>' ° Zsu? svE|ji.£ Toig h(x.i[i.O(Ji -zocg Tiljas, oux £tux.£ xapov to 
név^o?. Han talar vidare om Penthos och de andra daimo^ 
nerna ®^ Vanligtvis kallas dock sådana personifikationer %-zoL 
'ElTTtg benämnes hos Theognis både daimon (jämte KivSuvog) 
och gudinna (jämte UiaTiq) ^^. Frågan är, om man kan komma 
ifrån den slutsatsen, att daimon i egentligaste mening allt- 
jämt är en gudomsraakt i största allmänhet, vars specifika 
karaktär man icke riktigt känner, och som ej ens fått så 
mycket av individualitet, att den fått ett namn. Nymfernas 
kollektiva, okvalificerade skara hör självfallet till daimo- 
nerna ®*. Med namnet har makten egentligen trätt utanför det 
område, som ordet daimon anger, och kommit innanför den 
kategori, som ordet theos innefattar. Dock är gränsen alltid 
%tande och blir det mer och mer. 

I en mening kunde de nu nämnda och för övrigt alla lägre 
gudomligheter kallas daimoner — i sin mån kanske ett bevis 
för att de mera allmänt burit det namnet på denna tid — : när 
de grupperas kring någon av huvudgudarna. Liksom redan 
Hesiodos ställde en del av dem i beroende av Zeus, så heter 
det nu om Kureter, Daklyier och Kabirer: toutouc yap Tivag 
BaifjLovag 7^ TrpoTToXoug -Q-stov (pacriv^". oi £7:6[i.£voi -Q-EOi? Sai[xov£c säger 
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82 Plut, Consol. ad Ap. 19, 112 A. 

83 638, 1135 ff. Bergk. 
«* Plut., Def. or. 11. 

85 Strabo p. 466 C. 



66 

Platon ^^. Vanligtvis ansluta de sig till någon bestämd gud: 
sx §s Ttöv ^skTiovoiv Satfxovfov 01 TE TTspl Tov Kpovov ovTSg zcpccaxv 
auToug sivat ^'. Om den fängslade Kronos heter det: TzoXkouq 
TTspl auTov slvat 5ai[zovas OTcaSou? xal ■O-epaTuovTa? ^^. Strabbn säger, 
(1)5 slev KopujäavTEg Saifxovég tivs? 'A-BTQva^ xai 'HXfou TcalSs^ ^^. 
Den förut nämnde Akratos kallas Saijxcov twv a{j!.9l Aiovuaov '°. 
Lobeck och Farnell anföra ytterligare en mängd dylika 
exempel '^. 

Daimon är för obestämt och osjälvständigt för fantasien, 
även där ett namn finnes. Det behöver något att sluta sig till, 
att anknyta vid, gudar, människor eller orter. Daimonerna 
grupperas därför gärna kring de stora gudarna såsom deras 
tjänare, deras uppvaktning och hovstat, mera dock efter fränd- 
skapen med och relationen till respektive gud än med avseende 
på att gå dennes ärenden och utföra hans befallningar till män- 
niskors gagn eller skada. Till dessa senare sluta sig däremot 
andra daimoner såsom ledsagare, daimoner av ännu obestäm- 
dare och troligen lägre valör, för så vitt en sådan värdesättning 
medvetet någonsin göres. Det ofta återkonunande uttrycket 
om en persons daimon har bland folket ofta haft nog så reell 
innebörd. Även om den lokala gudomligheten bär littera- 
turen vittnesbörd: SwatTroXig, 'Hlsioig iizixf^piog Sai|jt.(ov '^, §ai(jt,tov 

TOU TOTTTOU TOUTOU '^^. 

Men vad som framför allt karaktäriserar daimonerna, är 
det oberäkneliga, ja deras farliga, skadegörande inflytelser. 
När de höga gudarna makas åt sidan, träda i deras ställe över- 
naturliga väsen, som huvudsakligen injaga fruktan och 
skräck, obestämda makter, som få skulden för sådant, varom 
man ej kan säga, att det kommer från gudarna i egentlig 
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mening. Grunden till att daimonerna blevo en avstjälpnings- 
plats för allt osnyggt, som berättades om gudarna, eller att 
vissa handlingar, som tillskrevos Isis, Osiris m. fl,, kunde sägas 
ffälla dm daimoner, var naturligtvis, att dessa senare i folklivet 
snarare fruktades än vördades. Deisidaimoni betyder, att 
man beständigt fruktade gudomens eller makternas plötsliga 
ingripande, trots allt mänskligt åtgörande^*. Man var alltför 
rädd för dem ". För den religiöst frigjorde betydde det vid- 
skepelse ^®. 

Vi ha förut påpekat, att gränsen mellan heroer och dai- 
moner var flytande. Hur en gräns dock från en sida §ett kan 
dragas, torde ett par heroberättelser ådagalägga. En heros i 
Temesa i Italien skulle sonas genom ett årligt jungfruofFer. 
Men den dödes daimon anställde mycken förödelse, heter det, 
och en atlet mötte daimonen själv och fördrev honom ". Så- 
som detta onda, farliga maktväsen kallas han eller hans 
själ — tanken oscillerar däremellan — daimon. Likaså kallar 
man beroen Taraxippos vid omsvängningspunkten på den 
olympiska kapplöpningsbanan såsom hästskrämmande spöke 
daimon, oux sutAEvvj Saifxova ^^. Det är framför allt illasinnade 
heroer och fruktade gudomligheter i Hades, som kallas dai- 
moner. Det vidunder i Hades, som äter upp likens kött, och 
som Polygnotos målat i Delfi, kallas en av daimonerna i 
Hades ^®. Det svåra, obegripliga, skadliga, som grep in i livet 
och oroade i döden, det var daimon. Härstammar det från 
döda människor, kunde dessa spöken kallas av^pcoTroSaifjLOvsg ^°. 
Enl. Plutarch svaras på frågan: ti piapspcoTaTov ; §ai[ji,cov ^^ 

Redan Xenofanes och Platon hade vänt sig emot att ovär- 
diga saker tillskevos gudarna. Sannolikt redan Xenokrales 
men säkert Plutarch hade sagt, att sådant bör tillskrivas 
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daimonerna, eller att de, om vilka sådant förkunnas, äro dai- 
moner. Men detta var ju en integrerande del i den grekiska 
gudavärlden. Slutsatsen blev, att gudarna äro daimoner även 
i sämre mening. Också kallar Apulejus kultens gudar för 
daimoner enligt notitia penes cunctos promiscua®^: läran var 
folklig. 

Skadligt ingrepo daim. i människolivet. Förgäves kämpade 
Platon för sin sats, att allt gudomligt är gott. Bakom Me- 
nanders ord: xaxov yocp §ai[xov' ou voixicttsov slvat [3iov ^XdcTTTovTa 
XpvjcTTov, ana vi folkmeningen om onda daimoner, vilka man 
kunde anklaga för livets besvärligheter. '0sa$ avatTto?: män- 
niskan var själv ansvarig för sitt livsöde, sade Platon mot 
folkmeningen; det onda kommer av att människan ej följer 
sin daimon, sade stoikerna. Det var för hård visdom för me- 
nige man. Onda daimoner måste redan Xenokrates uppta i 
sitt system såsom det ondas orsak. Det var en utsiktslös strid, 
som Hippokrates förde mot sjukdomsandarna, vilkas första 
ansatser redan mötte oss hos Homeros. Sjukdom och död: 
det är speciellt de onda daimonernas verk: sTspog, xaxog, xaxo- 
xoio?, 9^ovepo5 §ai[jLcov, och vad de allt heta. På två gravstenar 
från Thespiai talas om ett par unga kvinnor, som dött, var 
dera (p-O-ovepö Saqxovt xP''\^'^l^^'^'^ ^^• 

Av människornas goda och onda ledsagare, som speciellt 
Dio Chrysostomos talat om, och som väl återfinnas, i den or- 
fiska inledningshj^mnens §ai[jt.ova VvjYa^&sov xai Saiixova Tr-^ixova 
&v7]t6)v^^ intresserade man sig mest för den senare. Det var 
så bekvämt att slippa ansvaret för sina onda handlingar. De 
sköto skulden på onda daimoner, i det de hyste den vidske- 
pelsen, att en ond daimon ledsagade dem: §ai[i.ova Tuovvjpov sv 
auToig T7]v §etai§ai|xoviav exovts? ^^, ett yttrande som fälldes an- 
gående en andeuppenbarelse, 9avTaa[j!.a Satjjiovo?. 

Heliodoros använder ofta Platons uttryckssätt om den 
daimon, som människan fått på sin lott: 6 tots siTtvjxw? §ai|i,cov, 
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6 T7]v apx'^v Xaxwv Saifxcov m. fl. ®''. Men »dieser ist im wesent- 
lichen ein schadenfroher, wenig bedenklicher Quälgeist» ^': 
6 [jL7j§É7rco xsxopEcr|Jt,£vo5 s[jt,s s^ apx^j? Ei^vjxws 8ai(jt.ci)v, [xizpov töv 
TjSovwv uTco-ö-stJLSvog, sItä '^7raT7]CT£v ^^. Det är intet tvivel om att 
Heliodoros härvid är en »ganz spezifisch frommer Anhänger 
des alten Glaubens»®^ liksom därom, att daimonerna fått den 
onda makten såsom sitt område i allmänhet "". 

Liksom Apulejus trodde, att Sokrates stundom såg sitt 
5aL[x6viov, så spökade denne onde daimon till den grad i män- 
niskors hjärnor, att berättelser kommo i omlopp om hur den 
yttre spökgestalten trädde fram i svåra stunder, förebådande 
personens olyckliga slut. En natt såg Brutus i halvslummer 
Ö^iiv (po[3£pav avSpog éy.cp6Xou to [xsys^&og x,al x'''^^'^^'^ '^o elSog, 
vilken sade: o <t6$, c5 BpouTe, 8ai[j.cov xaxo?. Du skall se mig vid 
Filippi, varefter to 8ai[i.6vtov försvann ®^ Olyckan tvang 
Brutus att döda sig själv vid den angivna orten. Likaledes 
skall hans vapenkamrat Cassius kort före sin död två gånger 
under sömnen sett hominem ingentis magnitudinis coloris 
nigri, squalidum barba et capillo demisso. Men den romerske 
författaren har spökets uttalande om sig på grekiska: xaxoSai- 
[icov ^- : det är tydligen berättelser, som ha sitt ursprung i grekisk 
föreställning om daimon, ej i romersk geniustro. Att Ganschi- 
nietz däremot anser dessa uppenbarelser vara av så utpräglad 
romersk natur, att han inte ens vill disputera om dem ^^, får 
stå för hans egen räkning. - — Likaså berättar Lukianos om en 
man, som var besatt av en daimon, vilken blev utdriven av en 
trollkarl: åyo) (lon) youv xai eiSov å^iövTa [izkocvx xal xaTirvcoSv] 
T7)v xpöav ^'^. Besvärjelser, mystiska ord, hotelser, slag och olika 
medikamenter m. m. användas till att fördriva andar ^^, ofta 
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med mäktigare makters, i synnerhet de underjordiska gu- 
darnas hjälp. 

Denna föreställning om en ond daimon vann snart insteg 
hos romarna. Horatius omnämner genius albus et ate^^^ 
och Servius ansluter sig till den grekiska tankegången i sina 
ord: cum nascimur, duos genios sortimur: unus est, qui hor- 
tatur ad bona, alter qui depravat ad mala^'. Å andra sidan 
översattes stundom romarnas tanke om en folkgrupps eller 
en stads genius med dess daimon: ed avlades inför flera 
gudar, bland dem åvavTiov §at[jLovog Kap^vjSovicov ^^. 

Vi ha förut sett, hur fl'era filosofiska författare räknat de 
dödas själar med till daimonernas skara. Somliga kallade sjä- 
larna även heroer men angåvo luftkretsen såsom deras tillhåll. 
Men då borde de rätteligen kallas daimoner. Redan äldre folk- 
liga och pythagoreiska föreställningar funnos om luften eller 
etern såsom själars hemvist ®^ Det är förklarligt, att dessa 
maktväsen ovan jord ej hållas isär utan sammanblandas; 
stundom skiljas de kanske så, som Apulejus gör, när han 
talar om ursprungliga daimoner såsom människors följesla- 
gare och andra lägre, som utgöra de dödas själar. 

Men ännu vanligare var det nog att kalla själar i Hades 
eller i graven daimoner. Nekas kan icke, att ktoniska gudom- 
ligheter mer än andra burit titeln daimoner: devotiones och 
defixiones på metalltavlorna i gravar anbefallas åt Hermes 
ktonios, Hekate m, fl. sådana gudomligheter såsom jtdcToxot 
8ai[xovs5 ^. Så kallas också i senare tid själaskaran omkring 
dessa gudar, i och med det att det homeriska skuggriket ger 
vika för ett mera reellt innehåll i Hades. Redan Euripides 
säger om Herakles: [xa^vjv Gu^ck^occ, §ai[jL6vtov tö xupitp ^, näm- 
ligen Thanatos, vartill scholiasten ger den mycket antagliga 
förklaringen : f^ tw tcov vsxpöv xoipdcvw. (pxcA yap xal tou? vsxpoug 
§ai[xova?. Det heter uttryckligen i en orfisk hj^mn om Hades: 
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svQ-a vsfJLOVTai §ai|JL0V£5 dv&pcoTucov ol Tuplv (pdcog siaopöcovTsg ^. Både 
underjordens gudar och själarna där sammanfattas tydligen 
under denna benämning, när den döde beder: ol aTuytov 
YÖpov uxovaiETE 5(Zi[A0vsg SCT'9'>.oi, Ss^aa-ö-' sig 'AiSvjv xctpis tov 
oixTpoTaTov *. Är det här snarast fråga om gudarna, så gäller 
följande inskription närmast själarna: ^jjux^) 6e sx. ps-ö^swv 
TTTafJisvT] [Jt-ETa §ai|i.ova5 dcX^oug tiXu-O-e cn^, . . . vuv y°^P '9"EtOTsp7)v 
(Aotpav Exsi? (iioTou ^. Man give akt på orden »en mera gudom- 
lig lott» efter döden, detta vaga uttryck om daimons högre 
natur. — Den dödes själ i graven eller i kroppens närhet 
åsyftar Chariton från Afrodisias i Mindre Asien: Tig sxEvÉyxT] 
(TOt xo°^?> SaTixov aya-B-É; — qjavvj-ö-i,, Saifxov aya^ö-É. — acpoaia)(7ac7'8-ai 
Toug TTJg å.%\i(x.c, §ai[jLOvag ^. 

Såsom namn på dessa själar präglas nu ett särskilt uttryck, 
som ofta användes: vsxu8ai[jt.o)v, framför allt vid besvärjelser 
av dessa andar: i^opjti^oo <te, vsxuSatpLov, är ett härvid vanligt 
uttryck, ofta i förbindelse med gudar eller makter. Belägg 
härför finnas särskilt från Egypten och Karthago '. De förut 
antydda besvärj esetavlorna anförtros åt underjordens makter, 
gudar och själar, gemensamt: dessa skola gripa in och skada 
eller döda besvärjarens eller hans klients motståndare ^. De, 
vilka man vid sådana besvärjelser särskilt vänder sig till, äro 
acopoi, [Biaio-O-cäcvaToi och ocTTopot TacpTjg, 'EzdcTTjg {JLEXaivvjg 8ai[jt.ovEg ^. 
Sådana olyckliga andar hade ingen ro utan hemsökte ofta 
människor och plågade dem: ra yap xa^XotifxEva SatfAovia, Taura 
8s TTovvjpcov £(TTiv avO-pcoTTcov TcvEUfJiaTa TOig J^öatv sicrSuofAEva v.aå. 
xTEivovTa Toug (ioTj^&Etag [jlt] TuyxavovTag ^°. En sådan hade be- 
satt en gosse: o Saifjiwv slsyEv slvai [jlev eiScoXov avSpog, oc Tzoki\u^ 
■J^OTs a7rs'6'av£v ^^. 

3 Wiessely, Denkschriften 1888 p. 56, 442. 
* Ep. 624 (Rohde, Psyche II, 388). 
5 Ep. 243, 5 ff.' (Rohde 393). 
« Chariton 5, 1; 5, 7; 2, 4. 

■ BCH 12 (1888), 299; Wessely, Denkschr. 1888 (flera ställen); Boll. 
Sitzungsber. d. Heid. Ak. I (10), II 8. 
8 Dieterich, Kleine Schriften 514. 
» Rohde, Psyche II, 411 ff., 424. 
" losephus, Bell. Jud. 7, 6, 3. 
" Philostratus, Vita ApoU. 3, 38. 
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Liksom heroiserandet av döda personer tilltog, så har 
samina förhällande ägt rum med seden att räkna dödas själar 
till daimonernas skara. Herosnamnet vill dock, trots pro- 
faneringeri genom dess allmänna användning, beteckna en 
högre rang. Är heroens själ ej längre bunden vid kroppen och 
graven, bör denna såsom frigjort högre andeväsen så gott 
som självfallet kallas daimon. — Säkerligen har orientaliskt 
inflytande starkt gjort sig gällande, då det är fråga om dessa 
skadegörande makter ^^ som tyckas så stärkt tillväxa under 
sengrekertiden, framför allt i Östern. 

Vi ha sett, att daimon under den sen^rekiska tiden och i 
den hellenistisk-romerska kulturvärlden starkt specialiserats 
till att betyda ett personifierat, ja stundom individualiserat 
gudomligt eller halvt gudomligt väsen i god men framför allt 
i ond mening. Den allmänna ödesbetydelse, som ordet en tid 
hade, övergår alltifrån de attiska talarnas tid mer och mer till 
TO §ai[jt.6viov, även det ofta i förbindelse med tuxv]. Detta an- 
vändes nu vanligen i st. f . de gamla uttrycken to ^siov, 6 Q^zåc, 
eller ^etöv Tig. Liksom hos Sokrates får det ofta härvid en 
starkt religiös färgton, t. ex. när det heter: Eucrépsi Ta Tirpo; touc, 
^soug, Tifxa TO 8ai[jL6viov ^^, eller i den delfiska inskrifteii från 
2:a årh. f. Kr.: tocv Tcäcrav Te gtvou^ocv 7roiou[x£vo5 Täg sig to 
SatfAÖviov £u(7£J3eiag ^^. Men det användes ofta även i mera 
individuell betydelse i st. f. daimon, såsom vi sett- exempel på. 
Särskilt förekommer det enligt Dibelius i Septuaginta i bety- 
delse av mellanväsen ^^. I N. T. ersätter det vanligen daimon 
om onda andar. 



E. Daimon — äiigel. 

Judendomen och kristendomen använde ordet åiyyekoq så- 
som benämning på Guds tjänsteandar. Man bör ge akt på att 
de ej, brukade ordet dainion. De kunde det ej, likasom gre- 



12 Tambornino 73 f. 

" Isocrates p. 4. 

1* BCH 20 (96), 624 r. 13 f. 

15 Die Geisterwelt im Glauben des Paulus 226. 



73 

kerna ej före Filon och jude-kristligt inflytande kallat daimo- 
nerna oiyyskoi tcov '9'ewv. 

Judarna kunde ej använda daimonnamnet, därför att det 
dels skulle vittnat om en alltför självständig makt vid sidan 
om den universellt styrande guden för att kunna ingå under 
hans regemente, dels alltför starkt fått prägeln av något ont 
och mindervärdigt för att kunna brukas om hans goda 
tjänsteandar. T. o. m. när en grekisk gud ställes i förbindelse 
med Jahve, göres han till dennes ängel. I en magisk papyrus 
uppmanas Apollon att infinna sig, lämnande Parnassen och 
Delfi, och tilltalas så: ayyeXs TupcoTsuou Zvjvog [izyaXoio 'Iaa>- y.xi 
t7£. Tov oupdcvtov x6(T[j.ov xaféxovTa Mix,a7)A ^^. 

Likaså kunde grekerna ej kalla sina daimoner änglar, så- 
som Heinze förmenar^", emedan detta ord mera är i harmoni 
med den österländska, despotiska härskarviljan, som ligger 
bakom judarnas gudsuppfattning, än med den autokratiska 
tanke, som från början vidlådde de båda grekiska gudoms- 
beteckningarna, eller den dragning mot anarkism, som känne- 
tecknade deras gudastat. Icke ens Platons förmedlare böra så 
nämnas, då huvudvikten ligger på deras egen strävan, egen 
aktivitet att nå upp till gudomen, själva hämta kraft därifrån. 

Men en daimon-gud intar en särställning och står på 
visst sätt såsom förmedlare mellan grekisk daimon- och 
judisk änglaåskådning samt har på samma gäng bidragit till 
den senares ktoniska betydelse. Det är Hermes, ayyeXov 
oupavicovcov 'Epixsiav XT^puxoc ^^^ Aioq oiyyzkz ■^^, a.yyzX6q <J*£pc7scp6v7]5 -^. 
x\ven gudinnan Iris kunde kallas så'\ liksom samma benäm- 
ning sporadiskt överflyttats till Hekate men just i liknande 
betydelse, såsom själförande makt eller i de eleusinska gu- 
darnas historia ^^. 



^6 Parthey, Abhandl. d. Berlin. Akad. 1865, Pap. I r. 296 ff. 
^^ Xenokrates 113. 
^^ Orph. prooem. 22 f. 
" Orph. carm. 28. 

20 Ep. 575, 1 (Rohdé, Psyche II 388, 1). 
-1 Plato, Crat. p. 408 B. 

^2 Härom t. ex. Wilamowitz-MöUendorff i Hermes 34 (1899), 206 och 
Maas, Indog. Forsch. I 162 ff. 
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Men om vi betänka daimons mellanställning under den 
hellenistisk-romerska tiden, och att Hermes, daimon y.ax' 
s^oxTjv vid denna tiden, tillika är gudarnas angelos,, så ligger 
tanken snubblande nära att ge daimon betydelse av angelos. 
Likväl har ordet kanske denna betydelse en enda gång, näm- 
ligen när Hermes i den yngre delen av hymnen till honom till- 
talas ^£(öv spiouvts 8aT[xov ^^. Det är betecknande, att det just 
är om honom, vi kunna läsa in denna mening. Orsaken till 
att det ej annars är möjligt ligger, som nämnts, i att den reli- 
giösa grundsynen hos judar och greker ej är densamma be- 
träffande gudsuppfattningen. 

Vad judendomen beträffar, så är det väl sant, att en del 
änglar avföUo: men då äro de ej längre Guds änglar, de tvärt- 
om motverka honom, de bli oiyyzkoi Aia[i6Xou ^*. Å andra 
sidan talade de sengrekiska filosoferna om att de onda daimo- 
nerna utföra gudarnas bestraffningar, men det var egentligen 
ej såsom gudarnas sändebud: det var närmast en förklaring 
av det onda att tillskriva daimonerna det i st. f. gudarna. När 
ängla- och daimontron möttes, blev det därför välkommet för 
judar och kristna att ta upp daimonnamnet för de avfallna, 
de onda änglarna och deras efterkommande ^^. Men i den från 
grekiska filosofer stammande åsikten, att den apotropeiska 
kulten liksom myter, vilka tillskriva gudarna mänskliga lidel- 
ser och ofördelaktiga saker, gälla daimoner, "hade kristna 
teologer dessutom en kärkommen anknytning, när de vidare 
gjorde hedendomens gudar till daimoner ^®. Ty dessa kunde 
ej förlikas med den universelle gudens regemente. 

Men å andra sidan: mellan väsen voro både änglarna i 
egentlig mening och de sengrekiska daimonerna. De ha där- 
för sammanförts till en grupp, först av juden Filon i hans 
SuvafjLEi? ^sou ^"^ med platonskt-stoiskt inslag: fattas daimo- 
nerna såsom SuvafjiEig ^sou, så kunna de ju bildligt kallas 



23 Hom. h. t. Hermes 551. 

-* Apokal. 12,9. 

-^ Andres, Forsch. zur chr. Lit. und Dogmengesch. 12, 170 f. 

26 Jfr Heinze, Xen. 116. 

" Andres, a. a. 163 f. 
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uTcvjpÉTai, SiaxovoL ö^eou = åyyzkoi. Labeo och Porfyrios jäm- 
ställa därför goda daimoner och änglar ^*, liksom Filon säger, 
att de grekiska heroerna-daimonerna överhuvudtaget äro de- 
samma somi änglarna, goda eller onda, och härstamma 
från de dödas själar ^\ Annars skilde man dem ofta i två 
olika grupper, dock varandra närstående, liksom deras uppe- 
hållsorter gränsade till varandra: änglarna i etern, daimo- 
nerna i luften ^°. 

För folktron voro båda maktväsen, som stodo männi- 
skorna nära, och användes därför utan åtskillnad i magiska 
papyrer, hermetiska skrifter och orakler från kristen tid. På 
en amulett skrives: 9uXa^6v (xe (xttö TravTO? Saiixovo^ äspiou xal 
iTCtyeiou xal uTuoystou xal TzocvTog ayysXou xat (pavTacrfxaTog . . . ^^. 
Likasom man vände sig till §ai[ji,ovE? xaTax^ovioi, kunde man i 
stället säga oiyyzkoi x°^Tixx,^6vioi ^^. Ordet angelos i här åsyftad 
inskrift är så mycket mindre att förundra sig över, som deii 
förste, som namnes, är Hermes, grekernas specielle ayysXog, 
även kallad ayyeXo? <l>epc7S96vv)5 ^^. Just beträffande honom se 
vi en tendens att likställa orden daimon och angelos, när han 
kallas i>£c5v epiouvts §aTpt.ov ^\ tydligen den daimon, som står 
i gudarnas tjänst. Att i en annan mening söka efter grekisk 
angelosåskådning med ktonisk innebord, såsom Dibelius ^ 
med visst bifall av Bousset ^® gör, torde vara resultatlöst. Men 
hur nära de stodo varandra i vissa fall, se vi av att både ange- 
los och daimon äro personliga skyddsandar^': tanken på om 
de därvid voro gudomens tjänare eller ej torde icke ha trätt 
fram såsom egentlig olikhet i folkmedvetandet. Alltifrån 
Hermas' tid hade människorna en god och en ond ängel ^®. 



^ Andres, Angelos i P. W. Suppl. III. 

2» Philo, De mundo 3. 

^" Porfyrios enl. Bousset i Arch. f. Rel.-wiss. 18, 171. 

31 Pap. Par. i Wessely, Denkschr. 36 (88), 2698 ff. (Tambornino 10). 

3^ Wilhelm i Jahresli. d. österr. arch. Inst. in Wien 4 (01), Beibl. 18. 

33 Ovan s. 73. 

3* Hymn t. Hermes 551. 

35 Die Geisterwelt im Glauben des Paulus 211—221. 

38 Arch. f. Rel.-wiss. 18 (15), 172. 

37 Mt. 18, 10; Act. 12, 15. 

38 Stuhlfauth i Arch. Stud. 1897, 3, 36. 
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Även såsom själens ledsagare nämnas änglarna jämte dai- 
monerna ^^. 

Så nära som grekisk daimonföreställning och judisk ängla- 
tro stodo varandra, är det ej underligt, att vid dessas möte i den 
hellenistisk-romerska världens blandade befolkning ömse- 
sidiga inflytelser förekommo. En blandning av judisk eller 
kristen och grekisk åskådning företer bonus angelus på Vin- 
centius' gravmonument*": han är själens ledsagare till den 
andra världen. Ty såsom daimon enligt Platon kan ha denna 
uppgift, så föra de kristnas änglar den dödes själ till him- 
melen eller domen; speciellt är Michael psychopomp och prae- 
positus paradisi *^ 

Hur nära till hands låg det ej för judisk åskådning att 
kalla själarna själva för änglar, liksom de kallades daimoner 
av grekerna, när det heter om dem, som uppstå från de döda: 
iaoiyyzkoi ydcp siatv, xal uloi sEatv -O-sou t'^? avacrTacEO)? utol Övts?^^. 
Övergången från ic70§at[jLcov till 8ai[xcov och iaö^yyzXoc, eller co? 
äyyzkog ^^ till åcyysXoc, förefaller ej svår för folkmedvetandet. 
Även denna användning av ordet angelos om döda personers 
själar har också, tydligen under grekiskt inflytande, förekom- 
mit, då det hos Filon heter, att de renaste själarna, som leva i 
etern, äro de, som grekerna kalla heroer och daimoner men 
Moses med den riktiga benämningen kallar änglar *\ Såsom 
en förmedling till denna uppfattning kan erinras om följande 
inskrift: crcö[jLa ya.p Iv yaiT), <\)ux\ 3's?? oupavov söpuv åyyzh.y.-r] 
TtU^zi ^^ • 

Lika uppenbart är samma grekiska inflytande i en del 
kristna gravtexter på Thera och Therasia från kristendomens 
äldsta tid. Att förmoda, att dessa inskrifter äro hedniska ^■^'\ 
finnes ingen anledning. Däremot tala många namn för att de 



39 Stobseus, Ecl. 1, 984. 

*o CIL VI 142. 

" Stuhlfauth 37 f. 

" Le. 20, 36. 

*3 Mt. 22, 30; Mc. 12, 25. 

*4 Philo, De mundo 3. 

*5 CIG IV 8654. 

'5'' Dibelius, Geisterwelt 215. 
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äro kristna ^^ Där läses antingen ayysXog med den dödes 
namn i genitiv eller äyyekot; ensamt i nom. eller gen. *'. På 
Melos står det i en inskrift: svop3ti(^(i) u[ioi(; tov cbSs scpsdTcöTa 
ayysko^ ^^, och i Larissa i Tessalien heter det: ayys^^oi; avsTci- 
ATiTTTO^ Tcauas [3ouXo[j!.svou$ SiopuTTiv ©spivou TU|x[^ov, varcst aVSTUl- 
l/jTTToe skall vara åiziTiv^iog enl. Hiller von Gajrtriiigen *^. Att 
lierostanken ligger bakom ^"^j är uppenbart enl. nr 942: avysXo? 
Zo)crt[xou. acpyjpotaa PoutpsTva tov iStov ulov. Man talade stundom 
rentav om tou^ vjpcoa^ töv téxvcov -yjiJLÖiv ^^; det vanliga var dock 
att kalla den döde själv heros och hans själ eller följeslagare 
daimon på denna tid. Säkerligen har tanken på såväl den 
döda personens som platsens daim^on spelat in, något som Hil- 
ler von Gsertringen bort antyda, då han framhåller, hur här 
beträffande ängelns och själens identitet eller »Sonderexistenz» 
»das Trennende iiberwäegt» ^^: tanken svävar såsom beträf- 
fande daimon mellan följeslagare och själ. Hit hör även en 
inskrift från Smyrna: ayaMyyslog 'HptoSou °^. 

I grekiska kyrkan och nygrekisk folktro se vi tydligare, 
hur daimon såsom skyddsande och ktonisk makt inverkat på 
änglatron. I grekiska kyrkan bedes till (puXoc^ åiyyzkoq, varvid 
han kallas s9ectto)? t-^s i>^X^'i "''-"'^ C^'^j?) ipu^a^ xal crxe7racrT7](; tt]^ 
ii^X^i '^'^^ '^0'J cr(i)|j,aT05. Man beder, alt han crxETracry) Tji-tag xal 
Sia(pu)*.a^7] (ZTuo Tuacyvji; sTrvjpsiac tou avTixsi|X£vou (sc. tou Sia^o- 
lou)^*. Usener anför ett vittnesbörd från tionde årh.: ayyslov 
Ixet Töv TTiCTTcov exacTTO^ 9u}.axa tt]^ I8ta? (^coTj? ^^. I folktron 
anses särskilt ärkeängeln Michaél sänd av Gud att hämta 
själar. Man jämföre härmed hans tvist med djävulen angå- 



^8 Achelis, Zeitschr. f. d. neut. Wiss. 1900, 87 ff. 

*' IG Ins. III 455, 933—974, 1056, 1057. 

^8 IG Ins. III 1238. 

^9 Klio I 227; Achelis, Zeitschr. f. d. neut. Wiss. 1900, 100. 

5" Achelis, Zeitschr. f. d.- neut. Wiss. 1900, 92; Foucart, Gult des 

Héros 162. 

s^ SIG 2 893: 2:a årh. e. Kr. 

52 Thera I 181 a. 241. 

^3 CIG 3257. 

^* Hatzidakis i Sitzungsber. Wien. Ak. 173 (14), 4. 

5^ Göttemamen 296 a. 33 (Leben des. h. Paulus iun. c. 22). 
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ende Moses' kropp ^®. Var han först Israels skyddsängel ^', är 
det möjligt, att hans skyddslingskap utsträcktes till Israels 
arvtagare i den grekiska världen. 

F. Tyche i den hellenistisk-romerska tiden. 

Vill man ha ett enda uttryck för den religiösa grundtonen 
under hellenismens och de romerska kejsarnas tid, så erbjuder 
sig ett kort men betecknande sådant i ordet Tyche. Det är ett 
ord av irreligiöst ursprung och således ,ett lämpligt samlings- 
ord för en irreligiös tid. Tyche kan alltjämt uppträda vid 
sidan av gudarna eller daimonerna, tillsammans med theos 
eller daimon eller, som det nu ofta heter, daimonion men ock- 
så ensamt: alltsammans en sammanfattning av den högsta 
makten eller makterna, varifrån skickelserna komma. Men 
gudarna skötos mer och mer åt sidan. Med stadstaternas för- 
svinnande eller tillbakaträngande efter Alexander den store 
var det, som om gudarna ej kunde följa med vid statens utvidg- 
ningsprocess. Det behövdes ett mera omfattande begrepp, 
det blev tuxv) ^^. 

Tyche blev den enhetliga makt, från vilken skickelserna 
kommo^®. Men tidens osäkerhet, oron och de ständiga, 
hastiga förändringarna i de yttre förhållandena tryckte sin 
prägel på den bild, man gjorde sig av densamma. Detta ord 
betecknade vanligtvis det nyckfulla och oberäkneliga, det ir- 
rationella, som man ej begrep, och varöver man ej var herre. 
Egentligen är det ofta rentav ett namn för vår okunnighet, 
som Polybios säger ^": cbv [xsv vtj Af aSuvaTov 7^ Suaxsps? Ta? 
aiTia? xaTaT^a^siv avB-pcoTrov övTa, Trspl toutcov latog av ti? aTuopGv 
sxi Tov -O-sov T7]v dva^opocv TTTOiofTO xod T7]v Tu^vjv ^^. T. O. m. iän- 
kare och vetenskapsmän, som äro benägna att överallt blott 
söka efter orsaker, tala om tyche såsom ett sammanfattnings- 

■■^s Judas br. 9. 

■" Stuhlfauth 28. 

•■^s Drachmann i Festskrift, Köb. 1919, 70. 

59 M. Nilsson, Gr. rel. 325. 

80 Shorey i Glass. Philology 16 (21), 282. 

*>* Polybius 37, 9 enl. Brinkmann, Questionum 11 f. 
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namn för resultatet av omfattande mänskligt handlande, lik- 
som för att påvisa resultanten av de många samverkande kom- 
ponenterna. Romarnas världserövring och deras hegemoni 
bero enl. Polybios ej på Tyche utan på »Roman character and 
Roman institutions», men retoriskt talar han om Tyche »as 
reducing all things to unity» ®^ 

Vi tänka och tala ofta på samma sätt, t. o. m. lärdomens 
representanter. Här blott ett exempel från vår tid och ana- 
logt med Polybios' resonemang om romarna. »Dr Weizmann 
och engelsmännen ha givit handlingskraften, den politiska 
realismen, förmågan att utnyttja situationen — man är frestad 
att säga: den engelska turen. Ty att ha lycka är också en 
talang; turen har en magisk dragningskraft mot dem, som 
förstå att begagna den "^ 

Framför allt var det beträffande två slags tillstånd, till 
vilka man angav Tyche vara orsaken. Det ena var, när ett 
övermått av lycka, till synes oförtjänt, tillföll någon, såsom 
när hon angavs snärja städerna i sitt nät åt den athenske 
befälhavaren Timotheos, medan han sov ®*. Det andra var, 
när sorgliga, olyckliga och grymma händelser inträffade, en- 
ligt Menanders ord: otkv ti? 7)[j(,cöv åiiépiyyov Ux'fl '^ov ^iov, | oux 
ETTixa^siTai TYjv Tuxvjv suSatfAOvcöv I OTav Se XuTzccig mpnzécrf] xal 
TrpayfzaiTiv, | su-B-ug TrpoaaTTTst t^ '^uZT] '^'h'^ ccWioiv ^^. Hon är således 
icke blott aya^v) 't^xvj, som hon ofta kallas, utan ännu vanligare 
är hon den blinda slumpen, som leker med människorna, lik- 
giltig för rätt och orätt, liksom dainion korsande alla beräk- 
ningar; ja såsom denne kallas hon xocxfi ^^, Tuovspdc ^'', xa^s^ ^^ 
TTuxv] och får titeln daimon eller daimonion samt sönderfaller 
till en mångfald: od Tuxai, tuxi^ fig ^^. 



«2 Shorey i Class. Phil. 16 (21), 282. 

®^ Böök, Fredrik, Zionismens framtid i Svenska Dagbladet nr 191, 
IS juli 1925. 

6* Plut., Vitse 454 B f. 

«5 Men., Mein. Com. IV 239 fr. 20. 

«» Trag. fr. adesp. 92 Nauck^. 

'^ Libanios enl. Malzacher, Tyche bei Lib. 42. 

«s Dem., OTIT0C9. 21, p. 1395. 

«» Heliodor enl. Rohde, Gr. Roman 464 f. 
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Gudarnas avund överföres helt och hållet på henne: toT? 
[jLsyaXoti; sutuxi^ [^acriv (p-Q-ovsiv Trétpuxsv t) tu^vj '^. Där förut gu- 
darna eller daimon ingripit, där insattes nu oftaTyche i stället. 
Det är mestadels svårt att på de olika ställena avgöra, om det 
betyder slump, öde el. d. eller det är namn på en gudinna: hu- 
vudvikten ligger därpå, att en irrationell maktfaktor har skjutit 
in i händelseförloppet. Plinius d. ä. säger, att man såsom ett 
mellanting mellan tron på en gudomlig försyn och förnekandet 
därav har uppfunnit en annan gudomlig makt, Fortuna, som 
prisas och tädlas överallt och av alla. Hon är flyktig, blind 
och osäker. Man har gjort tillfället till gud ^^ Kaipo? och 
AuTOfxaTia äro besläktade personifikationer från tiden. Ja 
ofta förekommer Tyche. Enskilda personer prisas som lyckans 
gunstlingar, man undrade, om det var duglighet eller lycka, 
som var det avgörande vid framgången, man skrev böcker 
om henne, hon uppträder i komedien, men framför allt i 
kejsartidens romaner spelar hennes ingripande en avgörande 
roll. Som svar på frågan: ti p(i)[jLa)^s(OTaTov; får man: tu/v) '^. 

Tyche har tydligen utvecklats i analogi med daimon. Men 
under det att daimon antingen stämplats såsom ond eller mer 
eller mindre förbundits med själslivet och blivit mellänväsen 
mellan gud och människa eller jord, är denna utveckling, 
fastän den ej saknas beträffande Tyche, ej den huvudsakliga. 
Hon blev framför allt orters, städers och länders skydds- 
gudinna, i det att hon antingen trädde in i äldre gudomlig- 
heters ställe och övertog deras attributer, t. ex. Athenas eller 
Isis' eller x\targatis', eller också blev hon allmän stadsgudinna, 
mera från synpunkten av personifikation och inbegrepp av sta- 
dens blomstring och ekonomiska utveckling än såsom en egent- 
ligt religiös skapelse. Såsom sådan och såsom allmän lycko- 
gudinna, desslikes också eller snarare ännu mer såsom repre- 
sentant för lyckan i hus och hem heter hon ofta 'Aya-^-Jj Tuxv] 
och får stundom verklig kult, såsom framgår av präster, al- 
taren, offer och tempel till den Goda tyche eller stadens Tyche 



■^0 Plut., Consol. ad ApoU. 6. 
""^ Drachmann a. a. 71. 
" Plut., Sap. conv. 8, 153. 
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eller stadens. Goda t5!;cIi.eY:f. Såsom mäktig gudinna bör man 
t. o. ni. tro xal ttj Tuxt) xeiad-oci sv oupavw -B-povov, si jcal [a*/].sv Toig 
SwSsxa ^£015 ■^pi'8'p.7]Tat '^*. Hur hon anslutits till liuvudgudarna, 
kan man se av en marmorlavla i Athen, vilken en man avs^jts 
rots AcäSsxa %'soXc, xal t-^i 'Aya^-^t Tuxv]i^^ Det heter t. o. m.: 
TrdcvTwv T^pavvog t) Tuxv)'crTt töv '^stöv '^^. »Men allt detta är svaga 

ansatser, som icke kunna dölja, alt Tj^che ej är annat än — 

en uppenbart irreligiös föreställning, som den döende grekiska 
religionen ej orkade omsmälta och insmälta i sina former, 
som den gjort med Moira"». »A Tétat de force universelle, 
Nature - inconsciénte ou volonté sans frein, elle décourage 
toute soUicitation — — — . Tyché représente toujours un mé- 
lange indécis de fatalité et de capricé qui déconcerte ses 
adorateurs» ^^. 

Men även såsom personlig skyddsgudomlighet uppträder 
hon och tränger därvid in på daimons område. Vad Demos- 
thenes yttrat om sin och andras tuxt] såsom deras livs yttre 
gestaltning och resultat, dock under bilden av att han ToiocuxTi 
a\}\i.^z^ioixz TUX7), det kunde lätt i folkmedvetandet övergå till 
en verklig personlig skyddsmakt, icke blott vara en gemensam 
sådan: tj v£[i.ou<T' ywi&y IjtacrTCi), tyjv xax' a^tav Tuxv] ((ASpi5a) ''^^. 
Persiskt och semitiskt inflytande tyckes härvid gjort sig gäl- 
lande, då det i synnerhet är i områden, lydande under Persien 
och Selevkiderriket, man möter denna utveckling. I stället 
för perserkonungens daimon talar man nu om hans tyche: 
6 B7]|jt.05 TUX7] ETTicpavsT i^cx.aiké(}i<; ^°. Liksom denna inskription 
i Mylasa i 4:e årh. gäller perserkonungens högre av Ahura 
Mazda förlänade natur, Hvareno, så avser eden till konung 
Seleukos II i Syrien hans kungliga gudom: ed avlägges vid en 
mängd • gudar och vid ttjv tou ^(xmléoic, SsXsuxou tuxvjv ^^. 1 

^3 SIG2 620, 397; CIA II 162. 

^* Libanius, Or. 25, 13; 

^^5 SIG2 755. 

78 Stob., Ecl. 1, 6, 16 = Tr. fr. adesp. 426 Naiick (1856). 

" M. Nilsson, Gr. rei: 326. 

78 Bouché-Leclercq i Revue de l'hist. des rel. 23, 306. 

78 Tr. fr. adesp. 505 Nauck-'. 

8" CIG 2693 b. 

8^ CIG 3137. 61 (Lydien). 
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Syrien och Mindre Asien synes Tychekulten särskilt varit ut- 
bredd. Ännu ett par vittnesbörd: tuxvjv f^ocGikéoic, xal MTjva 
<l>apvaxou ^^, och i 1 :a årh. f. Kr. kallar sig Antiochus I i Kom- 
magene rent av den nya Tyche ^^, liksom Gad t. o. m. vid fram- 
ställning i manlig gestalt kallas Tyche, ej Agathos daimon ^*. 
Gad och Meni äro gamla västsemitiska lycko- och ödesgudom- 
ligheter (Jes. 65, n), som även tilldelats orter och personer ^^. 
Men även i det egentliga Grekland talade man om per- 
soners tyche; kanske finnes det första och tydligaste vittnes- 
bördet därom hos komikern Filemon under 3:e årh., som 
talar om flera Tu^ai och påstår, att en sådan förenas med våra 
kroppar, då vi födas: vuv S'ol5' axpipwg ttjv tux^^v (b$ ou jzia, | 

0U§' SC7TI TTpWTJV, åXkoi [JLETOC TCÖV CTO) [/.CCTW V | 71{/.a)V, OTaV YiyVCOfXE-Ö'', 

suQ-ug x'"^ f^X"''] I T^poayi-Yvs^-^ "^[J^-iv, (JuyyzvTiq tö acofjiaTf | x'ou>t scttiv 
STEpov Trap' ETspou 'ka.^Ziv tu^vjv ^^. 

Då Tyche var så nära förbunden med det yttre livets väx- 
lingar, torde det ha varit svårt att härvid göra henne till en 
alltigenom god gudinna. Libanios har försökt sig på pro- 
blemet att med tydliga förebilder från den av Homeros skild- 
rade skyddsgudinnan Athena och från Aelius Aristides' 
skyddsgud Asklepios göra henne till den goda skyddsgudin- 
nan utan att dock helt lyckas®^. Ty fastän han annars så 
tydligt talar om en skyddsgudinna, står man dock något frå- 
gande inför vad han menar, när han ställer sitt liv gent emot 
motståndarens och därvid drar följande slutsats: TaöToc ecttiv 
ri\j.&v IxaTspw t) xpyjcrTTj xod TrovTjpoc tux^] ^^. Det synes även i detta 
fall ha stannat vid starka ansatser: daimon hade för stor makt, 
och tyche var ett begrepp, svårt att komma till rätta med. 

Ett bevis på huru olika anseende dessa båda hade även i 
mycket sen grekisk åskådning, lämnar oss Proklos: ^.sysTai 



82 Strabo 12, p. 557 c. 

83 Kornemann i Klio I (1901), 91. 
s* Cumont, Gad i P. W. Realencycl. 

85 Baethgen, Beiträge zur sem. Rel. 76 £F.; Mordtmann i Zeitschrift d. 
deutsch. morgeni. Gesellschaft 31 (77), 99 ff. 

86 Philemon, Mein., Gom. Gr. fragm. IV 6. 

8^ Malzacher, Die Tyche bei Libanios 54 ff. 
88 Libanius 11, 31 f. 



83 

TOivuv o [JI.SV §ai[i.(i)v éjtdcCTTOu T15 tStog, v) §e tux>] xu^EpvöJaa tov 
sjtdcCTTOU [iiov. a^^ OTt fxsv 6 SaifjLwv sig sctti tc5v Trapa toT$ ^eo- 
Xoyoig ayys^^^^v Saifjiovcov dvo[jt.a(^o[xsvcov, sipvjTat [xoi . jcal TrpoTspov. 
Sto xal o 7rpo9-iQT7j$ auTOv E(pC(TT7](jiv, ov ayys^ov övTa aTueSeixvufjLSV. 
•r/)v 8s Tuxi^v TauTTjv -O-sov [xsv sittsTv oux aV/j-Osg, tw 8ai[/.ovt au- 
(jTOixo^ oöfiav, §ai[jt.oviav ' Ss TrdcvTcog, avTiSiaipsicy&at §e vrpog tov 
§ai(/.ova, xa-S-' oaov o [xev Ta? sv§ov '^[/.tov ETTtTpoTTSusi xivT^crsig, "i^ §£ 
Tag S15 TO E^co TTpoiouorag ^^. Daimons starkare anknytning till 
själslivet och namnets djupare religiösa klang gav honom 
övertaget över det tankekomplex, som närmast hör till de yttre, 
obegripliga skickelsernas gåtor och meningslöshet, åtminstone 
hos den mera bildade allmänheten. Det är således ej riktigt, 
att daimons verksamhet enl. Proklos blott sträcker sig till de 
yttre livsförhållandena ^'*. 

Liksom beträffande daimon möter oss dock även den upp- 
fattningen, som förlägger tu^v] i människans inre och låter 
denna sammanfalla med hennes själsliv eller hennes person, 
när det t. ex. heler: åav crou t-^i tux?i So^t]^^ eller: visa sig 
tacksam t-^ tuxY) '^^^ ^^• 

Denna orientalisk-grekiska tro på personers och städers 
skyddsgudomligheter möter romersk geniusåskådning, varvid 
romarna antingen bibehålla genius eller översätta med for- 
tuna. — Den klyvning av skyddsanden efter människans kön, 
vilken förefinnes hos romarnas genius och juno, ligger ju 
nära till hands att förutsätta i de grekiska uttrycken daimon 
och tyche. Att den också verkligen förefanns ^^, torde dock 
ej kunna ådagaläggas med bevis. 

Sammanfattning. 

Vid en hopsummering och kort sammanfattning av det 
föregående blir resultatet alltså följande. Det osöndrade makt- 



sö Proclus in rempubl. 619 b, c; ed. Kroll II 298. 
"" Hopfner, Greich.-äg. Offenbarviugszauber I § 126. 
"^ Gr. Pap. in Mus. zu Leiden I nr 41 I 5. 
«2 Catal. of. Gr. pap. in J. Rylands libr. II 114, 32. 
»' Preller-Robert, Gr. Mythologie^ I 542. 
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begrepp, som i inånga religioner framträder såsom en supra- 
normal egenskap hos personer och föremål och i den veten- 
skapliga litteraturen är mest bekant under namnet mana, upp- 
träder också i Greklands äldsta religion men ej såsom helhet 
och med ett allomfattande namn utan så till vida differenti- 
erat, som daimon är den tillfälliga yttringen av detsamma. 
På så sätt griper denna in i människornas liv enligt littera- 
turens vittnesbörd, men detta ord torde också av menige man 
ha använts om oförstådda kraftverkningar i naturen. De 
speciella maktväsendena, de antropornorfa_gudarna, skalders 
och konstnärers skapelser, kunna tillfältigtvis såsom inne- 
havare av makt i Greklands hela historia bära detta namn. 
Men den karaktäristiska betydelsen av daimon är ej denna. 

Grekernas på det enskilda momentet riktade sinne, starkt 
behärskat av stundens stämningsläge och därför lätt ryckt 
med av den oförstådda känslans böljeslag, har länge nöjt sig 
med denna så att säga funktionella daimon. Men denna får 
snart en skarpare markerad betydelse. Dels utifrån döden så- 
som daimons slutliga ingripande i människolivet och med 
tillbakablick därifrån, dels från ett iakttagande av daimons 
långvariga inflytande, varvid särskilt tragöderna torde verkat 
stimulerande på uppfattningen, har ödesbetydelsen uppstått, 
än i mera generaliserande betydelse i riktning mot ett allom- 
fattande öde vid sidan av och delvis undanträngande Zeus och 
Moira, än i individualiserande riktning mot daimon i männi- 
skan, mer eller mindre uppgående i själslivet och utvecklad 
under filosofisk inflytelse. 

Å andra sidan har daimons ingripande på enskilda punkter, 
med de personliga gudarna som förebilder, lett till dess sön- 
derfallande i en kollektiv skara maktväsen, »andar», som 
efter sina verkningar kunna kvalificeras i det oändliga men 
huvudsakligen fördelats på de två grupperna: onda och goda. 
Daimons förmenta ingripande, när det är fråga om stör- 
ningar i människors själsliv, samt tron på de döda själarnas 
makt och betydelse i analogi med daimonernas verksamhet ha 
lett till att skaran av både onda och goda daimoner ökats 
med dödas själar, vilka under hellenismens tid få allt större 
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utrymnie i daimonernas skara. Daimons ingripande i män- 
3iiiskolivet har vidare lett till tron på personliga följeslagare, 
såväl onda som goda, antingen i folktrons realistiska form, 
en art av de otaliga andeväsen, varmed den uppfyllde världen, 
eller i spiritualiserad mening såsom ett uttryck för kravet på 
personlig religion och människolivets värde, grundat på det 
gudomliga förnuftets herradöme i människan. 

De personliga gudarnas höjande över denna världen och 
deras oförmåga att anpassa sig efter nya tidsförhållanden 
hade vidare till följd, att de ständigt ingripande daimonerna, i 
sig inneslutande även folkets lägre gudomligheter och heroer, 
blevo de verkliga gudarna. 

Nu var daimon ursprungligen i etiskt avseende indifferent 
samt verksam makt, d. v. s. uppgick i maktfunktionen. Gu- 
darna sände ursprungligen både gott och ont, än mer : de 
voro själva ej sedligt felfria. I och med sedlighetens utveck- 
ling sökte man att frita dem från det onda, som vidlådde dem. 
Detta sköt man mer och mer över på daimonerna, ja, man räk- 
nade en del gudar till daimoner även i sämre mening. Daimo- 
nernas onda karaktär ökades genom österländskt inflytande. 

När filosoferna vidare drogo in folkens gudar i tanken att 
vara gudomens tjänare och människornas ledare och alltså 
gjorde dem till mellanväsen, kom den ofullkomlighet och 
ofta onda karaktär, som vidlådde daimonnamnet, lätt även 
gudarna i allmänhet till del: deras daimonisering gör, att de 
redan äro på väg mot den daimonism, som slutgiltigt påstämp- 
lades dem av kristendomen: de blevo onda makter. Lika obe- 
stämt som daimonnamnet är från början, lika obestämd men 
mera kaosartad blir dess betydelse till slut: något av dess bästa 
traditioner räddas under förbund med judisk-kristlig änglatro 
genom att ställas in under den ene, gode gudens herravälde. 

Under den grekiska kulturens höjdpunkt uppträder en 
besläktad maktfaktor men av ännu lägre och mera irreligiös 
art: tyche. Båda slås ofta samman till den enhetliga makt, 
av vilken allt beror. Än skilda, än förbundna bli de lösensord 
iör allt, som sker, i stort och smått, i världens, statens, stadens, 
samfundets, familjens och den enskildes liv, stundom med reli- 
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giös prägel men mestadels av halvt eller helt profan natur. 
Den grekiska religionen mynnar alltså i stort sett ut dels i 
gudavärldens daimonisering, vilket praktiskt taget blir vid- 
skepelse och magi, dels i religionens profanering till en irreli- 
giös slump- och ödestro. 



II. 
AGATHOS DAIMON 



1. Ågathos daimori I den grekiska kultur- 
världen. 

A. Agathos daimon såsom lyckogudomlighet 1 hemméf 
(måltidsgud, vingud, rikedomsgud). 

Den uppgiften föreligger nu att mot bakgrunden och med 
belysning av den här givna framställningen av. daimonföre- 
ställningehs innebörd och utveckling söka klarlägga de mycket 
omstridda vittnesbörden om gudeii Agathos daimon^. 

De äldsta vittnesbörden i litteraturen finna vi hos Aristo- 
fanes, utförligast i hans skådespel Ryttarna. Där talas om att 
dricka (xxpaTOv olvov 'Aya^ou 8ai[jt,ovo5 ^^ liksom Theopompos 
uttrycker sig på samma sätt: szTrtoucr' axpaTov 'Ay. Saiixövog^: 
Längre fram låter Aristofanes Demosthenes säga: axpaxov 
syxava^ov (jloi 7ro)y.i)v a-7rovS'jQv. Nikias svarar: /Xa^s 87] xal aTrefcrov 
'Ay. Satfxovog, vartill Demosthenes säger: e^x' sXxs ^y]v rou §at- 
[jt-ovos '^0'^ Hpxiiyiou. \ Si Aatfjiov aya-^s, crov to ^ouXsufi', oux £[x6v *. 
Hela scenen är starkt parodierande. Dryckeslaget, vinet är 
huvudsaken. Också ändras den Gode daimon till en utsökt 
vinsorts gudomlighet. Vinet skall ge inspiration, bringa rädd- 
ning i olyckan. Här möter oss samma stämning, som Euri- 
pides ger uttryck åt: ' oVav yap. 6 &sog (vinet) sig to crcojx' Ia^tj 
TTO^ug, I Xsysiv to [iskXö^ Touig {xsixyjvoTag TtoisX'^. Om den lycka 
och glädje, som vinet medför, är det också fråga om, nän 
det heter: (jLTjSsTröTs ttioijji' ocxpaTov [xwt^ov. 'Ay.' Satjiövog'^." -• 



^ I det följande ofta beteckningen A. 

- Equ. 85. 

8 Theop. fr. 40, 41 (I 744 Kock); Athen. 485, c, f. 

* Equ. 105 ff. 

^ Bacch. 293 f. 

^ Aristoph., Wespse 525. i .! ■ ; " 
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Att ett av kommentatorerna mycket behandlat ställe i Fre- 
den bör förstås i analogi härmed, torde sammanhanget ge vid 
handen. Det gäller att dra fram i ljuset fredsgudinnan, som 
gömt sig undan i en djup håla. Alla uppmanas att komma 
med spadar, hävstänger och tåg: vOv yap tkxiv apTuaaat TrapscrTtv 
'Ay. §at|xovos ^ (sc. axpaTov olvov el. d.; jfr scholion sid. 91). 
Att denna supplering av det ganska syårtydda stället är den 
naturligaste gent emot andra förklaringar och ändringsförsök 
av texten, framgår, utom av de förut nämnda ställena, även av 
några verser strax efteråt med innehåll att sig to 90$ avslxuaai j 
T7]v B-ecov Tiaacöv [xeytcTTTjv xocl cpiXaji-TrsAojTa-TTjv ^ : fredens största väl- 
signelse ligger i vinets gudagåva, vill skalden säga. Däri lig- 
ger lyckan, såsom ett scholion förklarar tanken: avxl tou vöv 
yap scTTiv ■/i[/.Tv uTcsp OLyxnd-r^c, tuxvj5 y.(x.[t.€iv x.al ap7ra<Tat, ttjv Eipi^vvjv: 
Eirene medför den lycka, som består i vinets njutande. På 
ett annat ställe säger Aristofanes också: £tp7]V7j$ pocpViasic 
Tpu[äÄiov ^ Att vindryickens dyrkare förbundo tanken på 
lyckan med njutningen av det oblandade vinets bägare, är väl 
knappast märkvärdigare, än att orfikerna tänkte sig det kom- 
mande livets salighet som ett dryckeslag ". 

Det för denna undersökning icke minst betydelsefulla lig- 
ger däri, att på det först nämnda stället hos Aristofanes talas 
om ett offer av oblandat vin till A. Beträffande det korta 
uttryckssätt, som Aristofanes här betjänar sig av: aTzeXaov. 
'Ay. 8ai[ji,ovog, kan erinras om att det en gång säges på sammat 
sätt om Zeus soters offer: (jkxI' av8pix7]v twv '9-7]ptx}*.£t(ji)v — eTrixa- 
Aou[jL£voi sQ^xov Atog crtoT-^pog •'■■'■. 

I överensstämmelse med Aristofanes' sed att gärna be- 
handla folklig religiositet torde vi även här kunna förutsätta 
en dylik kultsed såsom utgångspunkt för hans uttryckssätt. 
Den namnes ofta i litteraturen: t-?;? tou 'Ay. SaqjLovog xpaascog 
jxvvjfjLovEust (Nikostratos), Tjg v.x\ cxs^ov TravTsg 01 n:y\g ap^aiag xco-' 
|xqj8i'ac Ttoivfuxi. Av det citat, som Athenaios härvid ger av 



' Pax 300. 
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Nikostratos, erfara vi, när denna bägare tömdes: cckX sYxéaaa 
å>äTTOv 'Ay. §ai[xovo? | åTrEVEyxdcTO) \i.oi tyjv TpdcTTsJ^av sxttoSwv. | lv.(x- 
vöc xEXOp'^a<^F'-at yap- 'Ay. SaijjLOVog | §éx,o[jLat. ' la(3oua' aTrsvsyxe 
cauTTjv EXTToSöv ^^. Dct var vid slutet av måltiden, innan eller 
när bordet borttogs: tov axpaTov, (pvjcTiv (Theofrastos), oTvov tov 
zm TW Seittvw StSötxsvov, ov Sy] ^syoucjiv 'Ay. 5aifAOvo$ Eivat vrpo- 
;TO(jtv . . . ^^. Förebrående säger därför Erifos: sxTrETrTJSvjxag Trplv 
*Ay. TTpÖTOv Sai[xovo$ ^a^Eiv, Trpiv Åtog crwTTjpog ■'^*. Också lyder 
ett scholion till Aristofanes: zd^og 8e -^v, otuote [xéX>.oi -iq TpocTCE^a 
atpscr-B-ai, 'Ay. 8ai[JLOvo? STrippocpsiv, w? @z6Tzo[i,7z6q ^Tjcnv ■'•^, och ett 
annat dylikt: (pacal yap, oti SEiTrv^aavTE? [xsv sTcsppo^ouv 'Ay. SaC- 
[xovog, aTTa^L^dcTTEcy-S-ai §£ [JLÉXXovTEg ettivov Aiöc, crcoT-^pog. wcjeI eXeye, 
vuv yap amiGcci 7^ ttieiv tuocpecttiv r^iuv 'Ay. §ai[AOvo? 7u6[/.a ■'•^. Det- 
samma säger ytterligare ett tredje: atpofxévT)? ttj? TpaTré^^Tjg [/.ETa 
TO §Ei7rvov axpaTOv 7rEptE(p£pET0 xal ExaXEiTO 'Ay. Saifxovog •'■'^, var- 
emot en mycket sen författare, Eustathios, på ett ställe för- 
lägger seden efter bordens borttagande: -^v ti ttot-^piov, (I)$ 
icTTopEi Å!ikiog Atovucios, 'Aya-ö-ou SaifAOvo? XEyofAEvov, to {jletoc apaiv 
Tpa7r£(^öv Trpo^spöfJLSVov . . . 'Aya-ö-o? 8ai[j(.cov, d) [XETa apatv TpaTTEj^wv 
sTTivov^^; jfr ock Polux nedan s. 92. Enl. ett annat ord av 
Eustathios sker det däremot; förut ^^. 

Det är i föregående citat frågan om övergången från den 
egentliga måltiden till påbörjandet av förtäring av frukter och 
vin, varvid handtvagning ägde rum. Därvid förekom stun- 
dom en särskild bägare, [XETavtTTTpi? Tyisiag, sjlundom förlades 
måltidsbägaren dit; TpaTcsJ^a (pua^zyiiiivzlq ^^ aXka. {X7]v AaifAovo? j 
aya&ou [jLSTavixTpov svTpayEiv, (txovS'4 xpoTog^^, stundom denna och 
första blandningsbägaren vid symposiet tillsammanslagna ^^. 

1- Athen. 693 b. 

" Athen. 693 c. 

" = f öreg. 

15 T. Wespae 525 (523); FHG I 333, Theop. 343. 

i« T. Pax 300. 

^' T. Equ. 85. 

i** T. Hom. Od., p. 1471, 32 fl'. 

19 T. Hom. Od., p. 1525, 60 (nedan s. 95). 

-« Osäkert ord. 

-1 Antiphanes fr. 137 (II 68 Kock); Athen. 486 f., 487 b. 

22 Diphilus 69 (II 564 Kock); Athen. 487 a. (Nedan sid. 94). 
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Av det föregående få vi intrycket av en religiös ceremoni, 
som ägde rum i hemmet vid måltidens slut eller vid över- 
gången till symposiet. Härvid namnes A. såsom den gud. 
vilken ceremonien gällde. Han förekommer ofta tillsam- 
mans med andra gudar. Ett visserligen sent men frappant 
exempel tinnes: (metaniptrisbägaren) ^v 8e x.al 'Yyieio: lepa, 
wcTTTEp xal Aio$ acoTTJpog xpaTTjp lepog riv. 'Ay. Ss Saifz-ovog, o [xsTa 
Tac TpaTTS^ai; åiy-pocroc,. x.al 'Ep[J!.7)ig, y\ TsXsuTaCa tcocti.^ ^^. 

Man har velat göra gällande, att A., som namnes här, ej 
är någon gud utan en lyckoformel, som längre fram genom 
missförstånd blivit en gud ^*. Såsom bevis härför har fram- 
hållits, att det i de nämnda citaten ej är fråga om något offer, 
av följande skäl: 1) ingen libation förekommer; 2) vinet är 
oblandat; 3) deltagarna äro ej bekransade; 4) ingen flöjtblå- 
sare förekommer, 5) ej heller någon åkallan eller bön^°. 

Häremot må anföras, att Aristo fånes i sin visserligen paro- 
dierande skildring uttryckligen nämner, att det är fråga om 
(jTrÉvBstv ^^ Likaså använder Antifanes ordet cyxovSi] (sid. 91) 
för att nu ej nämna det sena scholiet till Aristofanes (sid. 91). 

Ur denna religiösa ceremoni har tydligen vidare ett offer 
vid anthesteriefesten uppkommit, varom Plutarch berättar 
följande: töu véou otvou 'A-ö-i^vvjcrt [jlsv åvSexdcTT) [jltjvo? xaTdcpxövTai, 
Hid-oiyia. ttjv TjfiiÉpaV xa^ouvTE^- xal 7ra7».at yE, (05 éotxEv, eÖxovto, 
Tou oYvou, TTplv 7^ TTiEiv,' aTTOCTTrÉvSovTeg, å^Xoc^ri xal <7o)T-^piov aijToTg 
Tou 9ap[xaxou ttjv xP'^^^^ ysvsa-^oct. Trap' "/jfxTvSs 6 [xsv [jltjv xalsiTöet 
TlpoGTGcrripioq- EXTTj S'l(7Ta[j!.ovou vo[xi^ETai -ö-uCTavTag ^AyxQ-ixi Sai^xovt 
Y£6sCT'0-ai TOU oivou [xetoc (^Écpupov ouTog yap' (xa^iCTTa TÖv avé(x6)v 
l^iCTTTjcrt xal xtvsT tov olvov xal 6 toutov di(x.(puy<3iv 7]§7j 6ox£ii 
TcapapLÉvEiv [^Epatog. £'0"ucrEV ouv o TuaTiQp, wcrTrsp Etco-ö-si, ttjv -O-ucrtav, 

xal fXETa TO SeTttvov s7ratvo|X£vou tou öYvou — -^'.. Den dag, 

som athenarna kallade Pilhoigia, fick därför i Boiotien namnet 
'Aya-B-ou Saipiovog ^^. 



23 Pollux 6, 100. 

2* Gansz., De Ag. 27 f. 

25 Gansz., De Ag. 24 f. 

28 Equ. 106. 

2' Plut., Quest. symp. 3, 7, 1; p. 655 e, f. 

28 =förég. 8, 10, 3; p. 735 e. 
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I Ghaironeia i Boiotien sättes alltså även detta vininvig- 
aingsoffer i förbindelse med måltiden, varifrån A. så små- 
ningom fått sitt offer även vid denna fest. Att däremot påstå, 
att guden vuxit fram ur denna fest, vare sig för att avskaffa 
tabu eller för att öka oeh säkerställa vinet ^^ därför finnas 
inga bevis ^". Måltidsceremonien är huvudsaken. Från denna 
måste vi utgå, om vi vilja söka gudens ursprung. 

Vad beviskraft, som ligger i att vinet är oblandat, framgår 
av att just därför andra författare göra guden till ktonisk. 
Och Filochöros säger, att man Trpocr^epeCT^ai [jlsto; to: criTta 
[csiTx} ocxpaTov [jLOvov Öcrov ysuaaa-^ai, 8eiy|'-0' '^'Jj? SuvafAsco? tou 
'Aya-ö^ou -^sou ^^, varvid troligen närmast syflas på Dionysos, 
vili<en dock här svårligen kan skiljas från A. (se nedan sid. 96 f.). 
1 samband med fragm. 19 heter det: oti Bs So^sictt)? ty)? tou 
'Ay. Saijzovo? xpacrswig e^-oq vjv [3a(7Ta^£<T'9-ai toc? TpaTus^ag, sSsi^sv 
Sia T7)$ auTou ac7s[3sta(g 6 SixeT^kotvj^ Atovucrios. tö yap 'Acrx^7]77tcp 
sv Taig Supaxoucraig avaxEi[j!.£V7i$ Tpa7rs(^7](; x.?^*^"^? TrpoTTiwv ocutcö 
axpaTOV 'Ay. Saif/ovo? exsXeuctsv pa(7Tax'8"^vat ttjv TpocTTsJ^av ^\ 
Aelianus, som återger samma händelse, nämner i st. f. Askle- 
pios Apollon, 'Ay: Satfjiovog Ttp ^stj) SiSovTag TrpoTuoaiv ^^. Hos 
Ps.-Aristoteles återges händelsen sålunda: Aiovucrio? toc kpa 
7rEpt7topEu6[ZEvo? El [lÅv TpocTTE^av i8oi TTapaxEifjisvTjv xP^CTTJv-T^ apyupÄv, 
'Ay. 8ai[jiovo5 XE^Euaag syxéai exéXeuctev a9aipEiv ^*. 

Alla citaten ge vid handen, att vi ha framför oss en i det 
gamla Grekland förekommande alldaglig religiös ceremoni. 
Men att den icke blott gällde eii gud, utan att denne därvid 
även var föremål för en hyllning, frarngår av fortsättningen 
av det förut nämnda citatet från Theofrastos: oXiyov te 7rpoa9s- 
poucrtv, WCTTTSp ava[i.i[jLViQcrxovTE? [xovov t-^ ysucEi ttjv la^uv auTOu xal 
T7]v TOU -O-Eou Scbpsav, xai fjLETa T7]v Tihfipoiaiv SiSdaaiv, oizoig zko-jinxov 
'Cl fo TTivofXEVov xai TpiTov TTpocTxuvi^aavTE? )^a[j(,pavouc7iv axo TTjg Tpa- 

^^C*")?? (xal) WCTTrSp IXETEiaV TIV(Z ■ TTOlOUfi-EVOl TOU '9-EOU [XTjSsv acTXV)- 

29 Harrisen, Themis 276 ff. 

30 Farnell, Archiv f. Religionswiss. 17 (14), 22 ff. 

31 FHG I 387, fr. 18 och 19; Athen. 38 d oich 693 d, e. 

32 Athen. 693 = Eustathius t. Hom. Od. 1525, 60 f. 
3« Varia hist. 1, 20. 

3* Oeconom. 2, 41, p. 1353 b. 
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(i-ovetv [i.vjS' Exsiv icrxupav ETn.-O-ujxCav tou ttotou toutou x.al Xa[jt,jiav£iv 
e^ auTou Ta xala xal XP'^^''^'^ ^^ Även Theofraslos lägger 
huvudvikten på människors lörhållande lill drycken. 

Vad slutligen beträflar offrets yttre gestaltning, må fram- 
hållas, att vi ej med säkerhet kunna draga några slutsatser 
angående förekomsten av sång, flöjtspel och bekransning vid 
denna ceremoni: man bygger vid förnekandet av förekomsten 
härav väsentligen på det föga vägande beviset ex silentio^". 
För övrigt torde dessa saker knappast ha varit ett nödvändigt 
tillbehör vid den dagliga måltidsceremonien ^': »Dass Gesang 
und Flötenspiel fehlen, spricht doch nicht gegen eine Liba- 
tion» ^®. Dessutom må härvid erinras om vad Deubner fram- 
håller härom: å ena sidan sjöngs redan i 7:e årh. f. Kr. paianen 
redan under måltiden i Sparta; å andra sidan behöver ej 
varje offer ha en paian. Det sällsamma tretalet (av hyllnings- 
bägare) har uppkommit senare ^^. Lovsången kan alltså ha 
förskjutits till den senare, festligare delen av måltiden och 
sjungits efter alla offren: pt,eTa §s to Ssituvov (jTuovSag eTcotouvTo . . ., 
(XTTO §E Twv aTTOvScov TTatocv ccSsTai *^. 

Vi ha här snarare en religiös ceremoni av enklaste slag 
än ett med de många tillbehören åtföljt högtidligt offer. Men 
det återstår det oaktat att bevisa, varför en sådan religiös cere- 
moni ej skulle gälla en gud, likaväl som de övriga dryckes- 
ceremonierna vid måltid eller symposion gällde Hygieia, 
Zeus soter och andra gudar! Ej göres någon skillnad alls 
mellan denne och andra gudar. Man beder t. ex. om A:s, 
Zeus soters eller Hygieias bägare ^^ Ja, en och samma dryck, 
som egentligen var en hyllning till Hygieia, kunde tillägnas 
även de båda andra: 'Apx^^oxs, §É^at t-j^vSs t7)v [xsTaviTTTpiSoc | 
[jLECTT7]v Aios crcoT-^pog, 'Ay. 8ai[xovoe ^^. Men vanligen äro de 



35 Athen. 693 c, d. Jämför ovan Plutarch, Mor. 655 e. 

36 Kircher, RGVV 9:2 (1910), 26. 

37 Jfr Hug till Platons Symp. 176 A. (Hugs ed.). 

38 Eitreni i Skrifter av Videnskapss. i Kristiania 1914, 1 B, 469. 

39 Deubner i N. Jahrb. f. d. klass. Altertum 43 (19), 391 f. 
« Athen. IV, 149 c. 

*i Athen. 692 f. 

42 Piphilus fr. 69 (II 564 Kock); Athen. 487 a. 
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skilda åt enligt Diodoros' ord: ^aalv sttI to Ssittvov, oTav axpaTog 
ohoq sTTtStScoTai, TrpoCTETrt^sysiv 'Ay. Satfj-ovog, oTav Ss [xsxa to Ssittvov 
§i§fa)Tai xExpafxÉvo? öSaTi, Åtog (ycoTTjpog ETUKpavsfv^^, och enl. Xe- 
narchos: -^ T"AYa'9-ou yap 8at[xovog auvscrstcré (xs | axpaTog sx7iro'9'etCTa. 
qjia^T) TuavTS^tos, | 7) tou §£ acoTTJpog Aioi; TocxtCTTcié ye | aTTW^ecs vauTvjv 
%al xaTETcovTcoaév yJ opai;*^ — I enlighet härmed torde orden på 
ett fragment av en stor skål böra tolkas: över en av en hand 
upplyflad offerskål läses: cttovSw tcj) Aai[Aovi Ttp aya^O^cp, varpå 
tydligen en annan person svarar: Zeu aöTEp, då orden enligt 
bilden utgå från dennes mun *^. (Jfr dock nedan. sid. 144). 

Utom på här nämnda ställen omnämnes drycken av He- 
sychios, Suidas = Apostol. I lo, Arsen. I ", och Moiris vid ordet 
aya^ou §ai[xovo5, hos den förstnämnde även vid 'Epp^g^Folios; 
även hos Moiris I 327,6 enl. Ganschinielz *^; likaledes hos 
Eustathios ^'. Det enda nya, som tillkommer i deras mycket 
sena arbeten, är: 'Aya-O-ou §at[Aovog 7r6(xa 'Attixoi, ttjv TsXsuTaiav 
TTÖatv "E>.l7jvE5 *^ och slutorden i följande citat från Eustathios: 
e[3aaTa(^ovTO §1 (pocai TpaTTE^^at So-Q-Etcr/jg xpaaEcog 'Aya-S-ou §at[i.ovog. 
7]youv [XETOC TO So-O-yjvai xpctfjia to outco xaXou[jt,Evov 'Aya-ö-ou 5ai[j.ovo5 
TJTOi 'Aya^&TJg T6-xy]g. 

Vilken gud är det fråga om med det obestämda namnet 
Agathos daimon? Om vi se bort ifrån de troligen något miss- 
visande förklaringarna att göra vinet hälsosamt, som mött oss 
i ett par texter, och i stället vända oss till kulten, som bäst kan 
ge utslag i denna fråga, så är det egentligen blott två saker, vi 
få veta: att guden hyllades med en bägare oblandat vin, och 
att hyllningen ägde rum vid måltidens slut. Komediens för- 
fattare, som mest fästa sig vid dryckens härliga gudagåva, 
förbigå ofta måltidsceremonien. I överensstämmelse därmed 
förbinda de blott gudens namn med det oblandade vinets 
dryck. Grekerna, som under den klassiska tiden annars all- 



^3 Diod. Sic. IV, 3, 4. 

** Xenarchus fr. 2 (II 468 Kock); Athen. 693 c. 

*^ Benndorf, Griech. und sic. Vasenb. 49, Tafel 29, 1 a och 1 b; 
Kretschmer, Gr. Vaseninschriften 87. 

*^ De A g. 22; i Bekkers gamla upplaga saknas det. 
" T. Horn., p. 1525, 59 f. 
*^ Moeris: 'Ay. Saifiovo?. 
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tid blandade vinet ined vatten, hade tydligen ett enda tillfälle, 
då de drucko det oblandat men blott i mindre kvantiteter. 
(Såsom, offer användes dessutom oblandat vin vid edgång och 
dödskult samt vid ett enstaka ofi'e^*^ men ej till förtäring) . An- 
nars ansågs det högst olämpligt, ja, hos de epizefyriska lok- 
rerna var det i övrigt vid dödsstraff förbjudet att dricka oblan- 
dat vin ^". Detta blev därför en så karaktäristisk sed, att 
Hesychios ger oss den tydligen missvisande förklaringen: 
aYa9-o8ai|j!.ovi(7Tai == ol oXiyoTTOTOuvTsg, en förklaring som för 
övrigt Får elt vissl slöd hos ingen mindre än AristoleleS: 
{(Ta}^axcov) oiov st zlg y(x.[iov §a7ravc5v T15 tou ayaTrvjTOu, TrXouciog 
ojv, So/.Et TcpÉTTSiv éauTcp TOiauTTjv- x(XTaaz.£U7)v^ Olov dYa-O-oSaiixovicjToc? 
saTtfovTt ^^ : båda lörlaltMrna vilja uppenbart framhålla det 
sparsamma lörlärandet av vin hos de sammanslutningar, 
som betecknade sig med A:s namn, i det alt dessa gjorde 
denne till sin skyddsgud 

Vad de först nämnda författarna vilja framhålla, är vinets 
betydelse, den lycka det ger. Gudens namn följer med eller 
blir benämningen på drycken egentligen därför, att det oblan- 
dade vinets bägare helt och hållet vuxit saniman därmed: 
'Aya^ou §at[j!.ovo5 med eller utan axpaTo; olvog eller liknande 
ullr3'ck var en stereotyp formel. 

På grund av att gudens namn stod i så intimt samband 
med vinets njutning och det i dess starkaste form, förklaras 
de stora ansatser hos skalder och författare att göra honom 
till vingud. Aristo fånes talar om vinets goda ingivelse såsom 
gudens och kallar honom den Pramniske daimon °^ efter en be- 
römd vinort. Hans samtida Filonides säger, att athenarna kalla 
den vid måltiden oblandade bägaren tov 'Ay. §ai[jLova, ärande 
Dionysos ^^. Vilken gud som Filochoros avser med 'Aya^&o^ 
d-zog ^^ äro uttolkarna oeniga om: Dionysos ^' eller A. ^^ De 



49 Kircher, RGVV 9:2 (1910), 22 a. 3. 

50 Athen. X, 429 a. 

51 Eth. Eud. III 6, 1233 b. 

52 Equ. 8.5—108. 

53 Athen. 675 b. 

5i Fr. 18 och 19 (Kock). 

55 Gerhard Ak. Abh. II 39 a. 9 o. 12. 

56 Kircher a. a. 25. 
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korta fragmenten torde ej kuniia ge ett bestämt svar härpå. 
Troligen återfinnes hans tanke hos Eustathios: §i6, tpaatv, 
tcxpaTO) \iev Tcj» ev SsOTVoig 'Aya-ö-o? i7ri9a)veiTai §ai[xa)v sttI Aiovuato 
-tp supyjxÖTi "'^j och i ett scholiori: to TcpöTov xoTY]ptov 'Ay. §ai- 
|;(,ovo5 STTivov, TOUTscTTiv 'AYa'9-ou -O-eou (eu(pY|[i,ei 8s tov Aiovuctov, (05 
TrdcTptov -^eov)^^; dock är väl orsaken därtill ej, att Dionysos 
är fäderneguden utan vinguden. För drj^ckeslagets hjällar, 
vinels älskare och mänga andra blev A. huvudsakligen en 
vingud, ja vinguden själv, Dionysos. 

Även A.s offer, det oblandade vinet, fick sin gudomhga 
personifikation: Saifzcov twv a[x9l Atovuaov "AxpaTog®^ som även 
avbildades ®". Denne är alltså en vindämon — det avbildade 
huvudet tyckes vilja hänföra honom till satyrernas skara, 
vilket dock Woltef s ej godkänner ^^ — , men att också göra A. 
till en sådan i allmänhet eller till Dionysos själv ®" är överdrift, 
även om tendenser f unnos därtill. Huruvida vi ha rätt att 
tillskriva A. och Ag. Tyche de silenlika bilder, som Panofka 
hänför till dem ®^, är mer än tvivelaktigt. I varje fall saknas 
några som helst bevis härför. Men såsom en vinets skydds- 
gud framträder dock A. på ett egyptiskt vinkrus av lera< från 
2:a årh. e. Kr. Där finnes ett sigillävtryck, som visar ett skäg- 
gigt huvud. Därvid läses : 'AyaO^oc Ssijlcöv ^^. 

Om vi alltså ha skäl att misstänka, att denna uppfattning 
av A. såsom vingud ligger något vid sidan om hans egentliga 
funktion eller blott är en del därav, stödes denna misstanke 
av det andra sakförhållandet beträffande kulten: den reli- 
giösa ceremonien ägde rum vid måltiden, närmare bestämt 
vid dess slut. Härvid är det ej fråga om att dricka i större 
myckenhet utan endast om »att smaka av drycken för att er- 



" t. Horn. Od. p. 1816, 15. 

58 t. Equ. 85. 

59 Paus. I, 2, 5; jfr VIII, 39, 6. 

6" Journal of Hell. Stud. VII (86), 55. 

" Athen. Mitt. 38, 199. 

*- von Fritze, De libatione 43, 46. 

«' Gerhard, Ges. ak. Abh. II 25 a. 30. 

«* The Annual of the Brit. school at Athens 16 (09—10), 290. 



98 

inra sig dess kraft och gudens gåva» ®* samt enligt Aristo- 
fanes ®^ och Plutarch " om ett offer till guden, ett gjutoffer av 
vinet. Bägaren tyckes härvid ha gått laget runt. Archilochos 
uppmanas nämligen att mottaga bägaren "^ tydligen av sin 
granne, och i ett fragment av Menander heter detrxalTaxul 
Tzaikiv TO TupöTov TTspiaoPsi ^oTiQpiov I auToT? axpaTou ^^. Vidare 
har tydligen en hyllning förekommit: (tov astpaTov olvov) 

TplTOV TTpOaX-UVTJCfaVTS? XajJl^aVOUCTlV CXTTO TYig TpaTTTS^Vjg, (xal) WCTTTSp 

iJtsTEiav Tiva 7rotou[jt.Evot tou -^soQ .,.''*. Härom säger Kircher: 
»Erst nach einer Proskynese wurde der Becher des a.y(x.%-oq 
SaifAcov vom Tisch genommen, obwohl sich diese Verehrung 
eher vor einem heiligen Pokal ausgeiibt denken lässt älsvor 
jedem beliebigen Kelch» ^\ Men varför kunde ej denna pokal 
vara helig, helgad åt A., åtminstone den som användes vid 
festliga tillfällen? Man har också verkligen funnit en bägare 
(»vasculum»), på vilken läses 'Aya-ö^ou §a[xou ^^; kanske bör det 
tolkas, såsom vanligen sker: 'Aya-B^ou 5ai[xovoe. På en annan 
står 'Aya^ou -O^eou ^^. — Denna måltidsceremoni tyckes vilja 
förbinda guden med den egentliga måltiden, ej blott med vin- 
förtärandet. 

Åtskilligt av det material, som nu framlagts, hör till det 
äldsta, vi äga, om A., men uppenbarligen är det av föga en- 
hetlig natur. Skalder och andra grekiska författare tendera 
att göra honom till vingud, t. o. m. till vinguden Dionysos 
själv; hans bägare sammanblandas stundom med Zeus soters 
och Hygieias; med en dryck, som namnes med hans namn, 
gives en, låt vara, hånfull hyllning åt Asklepios eller ApoUon av 
den gudlöse Dionysios; mycket ofta säges hans bägare av- 
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sluta den egentliga måltiden: härigenom liksom genom altare 
i hemmen och genom bildernas anslutning till hemmets 
gudar, som vi skola se längre fram, framstår han som en hus- 
gud; slutligen skymtar bakom en del skalders hyllningar en 
tendens mot samma åsikt, som ett par sena författare hyllade, 
att A. helt enkelt är = 'Aya^ '^^Xfi-, lyckan helt profant eller i 
gudomlig personifikation. 

Liknande söndring möter oss, om vi rådfråga de moderna 
författare, som något utförligare behandlat detta problem: 
Eduard Gerhard, Erwin Rohde, von Fritze, Kircher och Gan- 
schinietz. Vingud, ktonisk gud såsom frukbarhetsgud eller i 
relation till själarna, husgud eller husdämon: därom kretsa de 
fyra förstnämndas tankar och deras eftersägares, medan 
Ganschinietz går så långt, att han påstår, att grekerna själva 
ej vetat ut eller in i frågan: av en oförstådd lyckoformel har 
en lyckogud uppstått ''*. Hur svårlöst problemet varit, får man 
ett starkt intryck av genom Kirchers framställning härom 
liksom av hans eget försök till lösning av detsamma, som ej 
är utan motsägelser och svårigheter, vilket han ej heller 
bestrider ^^. 

För att vinna en enhetlig lösning av detta problem är det 
nödvändigt att, såsom Ganschinietz gör, söka en mera färglös, 
neutral utgångspunkt och bakgrund men dock att finna en 
sådan, som ej för grekerna själva svävar i luften och synes 
obegriplig. Problemets knutpunkt ligger nog djupare, än han 
menar, i riktning mot M. Nilssons för länge sedan framställda 
åsikt: »A. scheint von Anfang an eine segnende Gottheit von 
sehr unbestimmter Gestalt gewesen zu sein» ^®. 

När Athenaios skriver, att man även tömde andra bägare 
än de tre till A., Zeus soter och Hygieia, så är det enl. hans 
ord på andra ställen oriktigt att avfärda den förklaringen med 
ett överlägset: si scivisset dixisset". Dessa tre voro de van- 
ligaste allenast, men inte ens bland dem fanns, såsom vi sett, 
alltid någon bestämd skillnad eller ordning. Ett scholion till 

^* De Ag. 28 f. 

^s Kircher i RGVV 9:2 (1910), 24 ff. 

'■^ Nilsson, Griech. Feste 401. 

" Gansz., De Ag. 25. 
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Platon samt Snidas omnämna ett annat tretal: de olympiska 
gudarna (jämte Zeus olympiern), heroerna och Soter '^. Hug 
har säkerligen rätt i att tre bestämda, obligatoriska bägare ej 
tömdes, utan att olika trakter och särskilda festanledningar 
medförde omväxling och olikhet'® enl. Platons ord: toT? §s -O^sol 5 
& HpcoTäpj^e, suxoiJ-svot xepavvuoi)tJ(.ev, sits Atövuorog eYts "HtpaicTTO? 
si''9"' OGTiq d-z&v TauTTjv T7)v Ti[JL7]v siXvjXE TYJi; CTuyxpaarscoi; ^^. 

Även Athenaios talar icke blott om libationer till andra 
gudar ®\ han omnämner också, ja beskriver en del •^px[jL\i(x.i:ixQe. 
EX7ra)[jt,aTa, dryckeskärl med den guds namn, vilken man plä- 
gade fira med libationer, »Många sådana finnas» ®^. Själv 
omnämner han ett med Zeus soters och ett med Artemis' 
namn **. De två andra ^*, av Picard anförda såsom sådana ^°, 
böra snarare förstås som drycker, tömda till Zeus soters 
hyllning. 

Men vi kunna komplettera denna skildring med att om- 
nämna icke mindre än 25 sådana dryckeskärl, med följande 
namn inskrivna därpå: A., Agathos theos, Agathe Tyche, 
Athena och Zeus soter: av vardera ett exemplar; Afrodite 4, 
Dionysos 5, Filia 8 och Hygieia 3 exemplar. Alla dessa namn 
förekomma i genitiv, och alla kärlen utom ett (till Filia) höra 
till symposiet ^®. Dessutom finnes en bägare, på vilken ett huvud 
är avbildat. Bredvid detta läses "Axpa-ro? (nom.!), som an- 
tages åsyfta antingen bilden^" eller drycken i bägaren ^®. 
Sanningen torde vara, att den avser bådadera: drycken och 
dess personifikation, den på bägaren avbildade daimonen, 
Nominativen är talande! Denna inskription är ej fram- 
sprungen ur en hyllning, vilket däremot de övriga äro: »Elles 



"8 Till Philebus 66 D; xptTou xpaTrjpo?. 
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n'étaient, semble - 1 - il, que la transcription matérielle des 
invocations — — — pour se concilier la faveur des dieux». 
En del av dessa från antiken^: härstammande bägare torde gå 
tillbaka till 4:e ärh. f. Kr.; enl. Athenaios' skildring före- 
kommo sådana ännu längre tillbaka i tiden®". 

Dessa bägare komplettera och bestyrka Athenaios' fram- 
ställning, att många gudar hyllades vid måltiden och dess 
festliga fortsättning. Bland dessa intaga A., Zeus soter och 
Hygieia jämte Ag. Tyche och Filia så tillvida en särställning, 
att de utgöra eller ha en viss f rändskap med de av grekerna 
mycket omhuldade personifikationerna. Filia har kanske 
uppstått i samband med y.ukiE, (pikoT-qnia., som omnämnes i lit- 
teraturen ®°, och anknutits till Zeus filios "\ I st. f. Zeus soter 
sade man ibland Soter, vilket troligen är den ursprungliga for- 
men, men som dock torde vara ett tillägg till paianen vid mål- 
tiden, tillkommet senare, när man kände behov av gudomlig 
adressat ®^ 

Även A. är i släkt med dylika personifikationer. Vi ha 
funnit, att uttrycket användes i betydelse av lycka, kanske rent 
profant stundom. Den ovan citerade versen hos Aristofanes: 
vuv yap TifAiv apTuaaai TTdcpsorTiv åyocQ-ou §ai[xovo5 ^^, betyder kanske 
helt enkelt: låt oss nu rycka till oss av lyckan. Såsom mot- 
sättning till A. heter det en gång hos samme författare: axap 
Tou 8ai[xovoi; | SsSoix' ottw? [jlt] Tsu^opt-ai x,axo5at[jt.ovo5 ^^. Ett 
fragment av Aristofanes, som visar åt samma håll, kan man 
på grund av dess isolerade ställning ej mycket bygga på: 
aya-S-og ts Saifxtov xaya^/] crcoTVjpia^^. Men i två inskrifter an- 
vändes genitiven såsom ren lyckoformel. Den ena, från Thera, 
4:e årh. f. Kr., har varit utsatt för många spekulationer: 
O^Eog, aya^ä 'cux'^7 aya^ou Sai[i.ovo5 ^^. Det är helt enkelt tre sido- 
rs Picard 104 ff. 

»o Wolters 199. 
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93 Fax 300. 

9« Equ 111 f. 

^^ Demianczuk, Supplem. com. 225, frgm. 35 i Akad. Rozprawy 51. 

«6 CIG add. 2465 f; IG XII 3, 436; SIG^ 630. 
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ställda lyckoformler. Vi möta de båda sistnämnda i samma 
betydelse på var sin sida om ett attiskt äredekret från romersk 
tid, där den ena genitiven haft sådan makt, att den t. o. m. 
kunnat förändra den vanliga dativformen hos det andra ut- 
trycket: aYa^oc7§ai[Aovog och aya-^^? tux>)? ^^. Båda formerna 
äro anmärkningsvärda. 

Vad som väcker vår förundran, är dels den ofta förekom- 
mande genitivformen i litteraturen, dels dessa lyckoformler i 
genitiv. Dessa senare hade man snarare väntat sig i dativ- 
form. Ganschinietz' förklaring, att aya-B^ou SatjjLovoi; är blott 
och bart profan lyckoformel med utgångspunkt i personlig 
genius samt beroende av ett underförstått Xayxavw, Tuyxavw^^ 
förbiser två betydelsefulla fakta: det ena är, att uttrycket, 
använt vid måltidsbägaren, tj^dligen är av äldre datum än 
denna tanke på personlig daimon, det andra är dess intima 
förbindelse med kulten, måltidsceremonien med det oblandade 
vinet. 

Redan hos Homeros talas det om att man började sympo- 
siet med libationer till gudarna ^®. Spår av denna sed ha 
vi funnit hos Athenaios och i bägare med gudars namn in- 
ristade. Dessutom tyckes det ha funnits en ceremoni vid 
den egentliga måltidens slut, varigenom denna helgades eller 
fick sin vigning: antagligen utgöt man några droppar på 
marken, liksom vid symposiets libationer, men av oblandat 
vin. Det övriga förtärdes. Romarna hade en motsvarande 
sed, när de ställde en skål mat på härden åt larerna eller 
penaterna; troligen kastades maten allra först i elden utan 
tanke på någon särskild gud. 

Denna enkla måltidssed var antagligen predeistisk, åt- 
minstone i den meningen, att den ej gällde någon bestämd 
gud. Maten renades från tabu genom en rit. Men grekerna 
fingo snart för vana att ansluta alla riter till någon gud. Zeus 
soter och Hygieia tyckas ha stått närmast. Men daimon och 
daimonerna hörde till det dagliga livets erfarenheter, icke 



97 CIG I 371; IG III 1, 691. 

98 De Ag. 16, 27; P. W. Suppl. III 43. 

99 II. 9, 176. 
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minst fruktan för dem. o xapwv Sai[i.a)v betyder oftast ett ogynn- 
lamt tillstånd. Ordet deisidaimoni talar om en skrupulös 
fruktan för farliga makters ingrepp och inverkan överallt. 
Man eftersträvar därför den goda makten. Likaväl som man 
tömde Aioc, (rcoT^pog och andra gudars bägare i samband med 
en libation, så blev förhållandet snart detsamma med 'Aya^ou 
SatfAovo?: axpaTo? jämte något substantiv för vin, bägare el. d. 
ord, varav flera anföras i litteraturen, uttalades vanligen ej. 
Man torde däremot knappast behöva tänka på något under- 
förstått verb utan antaga den supplering, som grekiska littera- 
turen själv anger, såsom den riktiga. 

Såväl i fråga om den punkten som beträffande ceremonien 
i övrigt kunna kanske en del upplysningar erhållas genom 
kottabos-spelet, som företer märkliga analogier härmed. Vid 
båda användes oblandat vin: -^aav h^cd töv axpaTOTroTcov ETrtxufyeiSi 

&q <p7)(Ji 0s69pacrTO$ , ou TvacXccicci- dnXk' 7)v iztt' apx"?)? '^^ [asv 

crTTÉvSeiv aTToSsSofxévov TOig -ö-eoT?, o Se xoTTa^o? T0T5 spcofxsvoii; ■*•. 
Vad åldern beträffar, äger det i första fallet sin riktighet när- 
mast med avseende på gudarna, i senare fallet obetingat ^. 
»Quod cum more dis superis aut caris mortuis libandi cohse- 
rere ita ut cottabus ex illo natus sit, nonnihil habere probabili- 
tatis videtur» ^. Det torde väl snarast vara en profan och 
konstfull efterhärmning av måltidsceremonien och ägde rum 
under symposiet. Det gällde att på ett särskilt sätt slunga ut 
några vindroppar, som voro kvar i bägaren, eller som särskilt 
ihälldes därför *, med tanke på ett älskat föremål, såsom en 
ärebetygelse eller för dess välgång: eSo^' sTrixsf^r-Q-ai axpaTov | d)Ti- 

VO5 TjÖ-sX' EXaCTTO?' eSst [AOVOV COTlVOi; ElXStV ^. 

I st. f. att nämna den älskade personens namn i gen. kunde 
man också använda dat., liksom vore det ett offer till denna, 
såsom det heter om den olycklige men in i döden skämtande 
Theramenes: ettei ys a7ro'8"v:^(7XEiv avayxaJ^ofXEvog to xcoveiov etcie, 



1 Athen. 10, 30, 427 c, d. 

^ Boehm, De cottabo 9. 

3 Boehm 20. 

* Enl. Antifanes (Boehm 10). 

5 Theocr., Id. 14, 18 f.; jfr 2, 151 f. 
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TO }tEi7rofjLEvov z(f(x.accj aTTOxoTTa^iaavTa stTretv auTOv, KptTia tout' 
SCTTO) Tc]) jtöcT^cj) ^, eller som Cicero säger: »Propino hoc pulchro 
Critise», qui in eum fiierat tseterrimus ^. 

Liksom vid A:s bägare står föremålet för ceremonien an- 
tingen i gen. eller dativ. På flera bägare har man funnit in- 
skrifter, som ange, att de tillägnats vänner, på andra, att de 
äro votivgåvor till gudar ®. Skulle man vara berättigad att dra 
någon slutsats av kottabos-spelet beträffande själva ceremo- 
nien, så var det de sista dropparna i bägaren, som utgötos 
eller offrades, fastän man väl annars, åtminstone vid vininvig- 
ningsfesten, snarare vill tänka sig ett förstlingsoffer, som 
föregick förtärandet. 

Betecknar 'Ayai^ou Satfxovos, använt vid måltiden, ursprung- 
ligen en gud eller genius eller rätt och slätt lycka? Ganschi- 
nietz svarar med de båda sistnämnda uttrycken. Jag skulle 
vilja säga: det betecknar den utskärning av den supranormala 
makten, ur vilken guden håller på att födas just genom kult- 
handlingen och i analogi med andra gudar. 'Aya^ou 8ai[jLovo? 
olvog kan utbytas och har i de behandlade texterna utbytts 
mot aTTovSv] 'Aya-B-ou Saifxovog eller o-ttévSsiv 'Aya-^cp SatfAovi. Men 
kultseden har skapat honom: han är till en början en »funk- 
tionsgud», vars namn man använder endast vid detta tillfälle 
— guden sammanfaller här med namnet — , därav den bestän- 
diga genitivformen 

Detta, att vi likasom stå inför en gud i vardande och med 
ett så obestämt namn, ger oss förklaringen på mycket, som 
förut varit gåtfullt. Först och främst se vi i gudens samman- 
hang med vinceremonien anledningen till tendensen att göra 
honom till vingud, till 'Aya^og ^£05 = Dionysos. Vidare be- 
tyder, såsom vi sett i första avdelningen, daimon under Grek- 
lands äldre och klassiska tid ofta supranormal makt, öde eller, 
åtminstone tillsammans med lämpligt adjektiv, lycka. Härav 
förstå vi, att A:s bägare kunde riktas, låt vara i gudlöshet, till 
andra gudar, Asklepios eller ApoUon; vidare att icke blott fri- 



e Xen., Hell. II 3, 56. 

^ Tusc. I 96. 

® Kretschmer, Gr. Vaseninschr. 4. 
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vola skalder kunde bruka uttrycket rent profant, utan att det 
också kunde användas såsom lyckoformel tillsammans med 
aya^Y) t^^XTI- Omöjligt är icke, att uttrycket redan från början 
använts även vid måltiden rent profant i betydelsen lycka, i 
analogi med (pikiocg och uyieiag. Dock anser jag detta vara 
mindre sannolikt, emedan daimons rent profana karaktär är 
av något senare datum, isynnerhet i sammansättningen aya-^o? 
§ai[ji.aiv^. Gudomsbenämningen liksom måltidsceremonien torde 
redan från början givit religiös helgd åt uttrycket. 

Detta kan däremot knappast sägas om aya^f) tux?), som 
använts vid symposiet, om än sparsamt. I ett fragment av 
Nikrostalos heter det: [xsTaviTTTpiS' auTCp T-^g 'Tyisiag eyxsov. 
B. 'ka.^k TTic, Tyisia? Ss cru. A. cpÉpe, tux' aya^fj ^*'. Likaså drack 

man jcuXixa tt^éov f^ xoTu^^a? x^pouaav sttt' aya-O-TJi; 'zbx'f\g'^^. 

Jämför härmed elpi^vv]? TpojiXiov eller xoaO^ov sip-^vvjg eva ^^. Det 
kan vara svårt att avgöra, om Eirene och Ag. Tyche äro no- 
mina propria eller blott appellativer. Men troKgen har Eusta- 
thios rätt, när han säger, att A:s bägare även kallades Ag. 
Tyches (ovan s. 95). Utvecklingen gick nämligen senare i 
riktning mot att framhäva Tyche eller Ag. Tyche framför A. 

Gent emot vad som vanligen sker i de grekiska texternas 
editioner, har jag valt att överallt skriva genitivformen, an- 
vänd om måltidsbägaren, med stor begynnelsebokstav, då \i 
här ha att göra med en gud i vardande, denna bestämda form 
av makten, som intar en mellanställning mellan och »är en 
bastard av makten och guden» ", personifikationen, men en 
personifikation av djupare art än de vanliga, av det supra- 
normala, och so$q därtill uppbäres t. o. m. av en gudoms- 
beteckning. Hygieias bägare har däremot varit av mera pro- 
fan natur och har kanske aldrig höjt sig till karaktär av 
offer ". Det kan vara svårt att säga, var makten slutar och 
guden tar vid. Men att översätta uttrycket med bonus genius, 

9 Nedan sid. 116. 

" Athen. 15, 693. 

" Athen. 472 e. 

" Aristoph., Acharn. 278, 1053. 

" Nilsson Gr. rel. 194. 

" Kircher, RGVV 9:2 (1910), 16. 
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den gode genien, såsom vanligen sker, torde vara missvisande: 
daimon är ännu ej på detta sätt anpassad efter individen. 

Vad vi framför allt böra ge akt på, är sammanhanget med 
den dagliga måltiden och kultkaraktären: det är en alldaglig 
religiös ceremoni från hemmets värld, de kulthandlingar som 
vi ha så torftig kunskap om. Endast dess »upphöjelse» till 
eller förbindelse med dryckeslagets festligheter har räddat den 
från det vardagligas glömska men på samma gång hotat att 
förvanska dess betydelse för forskningen. Om någon gud 
skulle nämnas vin- och dryckesgud, så vore det Zeus soter, 
symposiets främste gud ^^ Han har ej blivit det, vilket dock 
von Fritze på grund av missuppfattning av ett ord hos Athe- 
naios (II. p. 38 D) tyckes förmena^®. Långt mindre bör A. 
uppfattas som en sådan. Upprepade gånger har i texterna 
framhållits det mycket måttliga bruket vid detta tillfälle, blott 
att smaka av drycken. Snarare bör han kallas en lyckogud i 
hemmet, troligen ofta med syftning på måltidens hälsosamma 
åtnjutande. Grekerna fingo alltså så småningom två »mat- 
gudar», som de dyrkade i sina hem: av dessa var Kxi^crtoe eller 
Zsuc x-TTJdio? det materiella förrådets gud, A. blev guden för det 
lyckliga förtärandet av detsamma, kanske dock med tonvikt 
just på lyckan och i sig inneslutande lyckan i allmänhet. Vad 
Plutarch säger om invigningen av det nya vinet vid antheste- 
riefesten, har säkerligen sin tillämpning på måltiden i allmän- 
het: EU/ovTO aTTOCTTTSvSovTsg, ap^tap-yj xal crwTiQpiov auToTg 

Tou (pap[jLay.ou ttjv xP'^o'iv yEvécr-O-at ■*•'. 

Deubners ord om offret till Zeus soter och paianen borde 
därför i ännu högre grad gälla om offret tilf A., vilken kanske 
rentav är den förres arvtagare: det sker »aus dem Bedurfnis, 
sich gegen schädliche Wirkungen des Essens zu schiitzen», 
varvid han citerar ett par gammalkristna böner: xaTa^twcrov 
7][jLac iMSTOcXoc^ziv e^ auTwv (se. der Speisen) stti uytstav xal crtoTTj- 
piav '\)ux&'^ y-cd crco[xaTcov oder Eu^öyvjaov ttjv PpwCTiv tjijicov xal ttjv 
TTOcTiv xal axaTaxpiTWi; (ohne Schaden) tjijloc? e^ auTtov [jLETaXa^ETv 



15 Hug. t. Platon Symp. 176 A. 

18 De libatione 46. 

1' Plut. 655 e (ovan sid. 92). 
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rtaTa^itocrov ^^. På samma ställe framhåller han även, att en 
del kristna invånare på Madagaskar läsa bordsbönen över hela 
det »in der Grube» befintliga risförrådet såsom ett slags invig- 
ning. 

Om det var så, att paianen sjöngs och Zeus soter hyllades 
vid själva måltiden i äldre tider ^®, så kan senare en förskjutning 
såtillvida ägt rum, att dessa handlingar samlades vid dess fest- 
liga del, symposiet. Härigenom kom måltidsceremonien med 
det oblandade vinet att stå isolerad. Man kände därigenom 
ännu större behov av att ge den form enl. den tidens religiösa 
krav: offret. Man började anropa den allmänna goda gudom- 
liga makten. Stundom hyllade man kanske av gammalt Zeus 
soter vid måltiden: gudarnas samhörighet får härigenom för- 
klaring. När de båda ceremonierna blevo skilda åt, insköts 
stundom Hygieias bägare däremellan. 

Gjutoffren av vin höra i ett vinland till de enklaste offer, 
som bekvämt låta sig utföras dagligen, en verklig bordsbön 
enligt senare åskådning. Må vi ge akt på vad Theofrastos 
säger härom: TpiTov 7rpo(Tx.uv^aavT$5 Xa[i.[3avou(nv avro ttj? Tpa- 
TTS^v]?, (xal) wcjTrep txsTetav Tiva TTOioufJiEvoi tou -Q-eou — — ■* — ^^. 
Offret är liksom en bön, bönen ligger innesluten i offret och 
nämnandet av gudens namn. Den kristna bönen ersattes i 
grekisk religion av den rituella kulthandlingen. Våra mor- 
gonböner vid skolorna hade sin motsvarighet i ungdomens 
deltagande i kulthandlingar på gymnasiet, kanske framför 
»skolheroen», såsom prof. Nilsson godhetsfuUt meddelat mig. 
Den katolska kyrkan äger ju kvar mycket av sådana hed- 
niska » bönehandlingar » . 

Att A. var en husgud av mera omfattande betydelse, fram- 
går av Timoleons i Syrakusa handlingssätt. Man skall icke, 
säger Plutarch, tillskriva sig själv all ära, åXk' waTcsp 9opTiou 

TT^S So^Vj5 TO fZSV sig TTjV TUX>]V, TO Se £15 TOV -B-sov aTTOTl^&ECy&ai. 

Och det andra exemplet, som han nämner härpå, är just 
Timoleon: v.aX&c, Ss Ti[j(.oXÉtov, sv Supazoucratg AuTOfJiaTiai; ^coijlov 



^8 Deubner, Paian i N. Jahrb. f. d. klass. Altertum 43 (19), 393. 

19 Deubner, a. a. 392 f. 

20 Athen. 693 (ovan sid. 98). 
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i6pua(k[jLevog sttI 'vocXg Trpa^sai xal ttjv otxiav 'Aya-^qi 8ai[jt.ovi xa-Q-te- 
pcoaag ^^. När samma sak återges i Levnadsleckniiigarna, 
heter det: im Bs x-^g otxtag lepov i8pucra[xevo? AuToixaTiag e-O-uev, 
auT7]v §E T7]v otxtav Ispcö §at[jLovi, xa-Q-iépwcjEv ^^, varvid ispö på 
grund av det lika lydande verbet torde vara felskrivning för 
'Aya^t}) (jämför dock lepoq öcpig i husen, åt vilken helgedomar 
upprättas ^^, varför texten ej är oniöjhg, om dock otroHg) . Att 
han helgade sitt hus även åt Tyche Automatia ^*, hör till Gan~ 
schinietz' många misstag. 

Även om man ej mycket kan bygga på stoikern Cornutus' 
teoretiserande skriverier, så är det dock lättare att mot bak- 
grunden av en förefintlig husgud förstå hans allegoriska tolk- 
ning än att, såsom Ganschinietz ^° gör, från en världsregerande, 
förnuftig frälsningsgud vilja förklara hans på en husgud syf- 
tande uttryck. Men, såsom vi skola se längre fram, är det 
här ej frågan om antingen — eller utan både — • ock. Det heter 
hos Cornutus: 'Aya.%-6c, Ss Sa{|j.a)v t^toi tzocKiv o x6(7[i,og saTi [^pt-ö-cov 
xai auTo; toT? xapvroT^ 7^ o TcposcrTW^ auTOu ^öyog, xa-^'' öaov 
SaTsTTai xai §ta|jt,sptj^et to STZi^aXkov aya-S-og SiaipsTvjg uTrap^tov. 
TrpoCTTdcTTjg §e xal ctcottjp tcov otxsiwv IcttI ti]) crwj^eiv '/.ocX&c, tov 
i'5tov oixov xal u7rö§£typLa Trapéxsiv éauTOv xal T015 a^^Xot^ ^^. Stoi- 
kernas lära om daimon såsom den gudomliga logos i världen 
och i människan, deras TrpoaTocTTjg och TjystAtov, varigenom en 
och annan av deras huslärare fick hederstiteln aya^o? §ai[xcov, 
har naturligtvis också givit färg åt Cornutus' ord. 

Kunskapen om denna huskult, varom litteraturen så spar- 
samt lämnar oss besked, och som därför är så litet känd och 
ringa beaktad, har väsentligt vidgats geiiom de åren 1895 — 
1900 företagna grävningarna på ön Thera och forsknings- 
resultatet därav. Härigenom har den lilla staden på ön blivit 
»so gut bekannt wie keine andere auf den Inseln, ja man 
känn sägen wie keine andere des Königreichs Griechen- 



-' Plut., De se ips. laud. It. 

22 Plut., Timol. 36. 

23 Theophr., Charact. 16. 
2« Gansz., De Ag. 33. 

25 De Ag. 36. 

26 Cornutus 27. 
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iands» ^'. Man har i privathus därstädes funnit en mängd 
små enkla altaren. Vanligen äro de fyrkantiga, ofta bestå- 
ende av eh enda sten, stundom äro de cylindriska och av mar- 
mor. »Sehr beliebt ist die Form der Eschara, ein Herd mit 
auf drei Seiten erhöhtem Rande, öder mit Rand auf allén vier 
Seiten, v^'^obei aber an einer Seite in der Mitte ein Einschnitt 
ist, etwa um darin einen kleinen Spiess zu dréhen, an dem das 
zu röstende Fleisch, öder w^as es ist, befestigt ist. So beim 
Zeus Ktesios» ^^ »Aber gerade die jedes Luxus entbehrenden 
Escharen zeigen uns den schlichten Kultus des Volkes, besser 
als fiirstliche Altaranlagen und prunkvoUe Tempel, und als 
die heiligen Tiere des Artemidoros»^®. 

På en del av dessa altaren finnas inskrifter, som ange, vilka 
gudar som där dyrkades. De vanligast förekommande nam- 
nen äro Agathos daimon och Tyche eller Agathe Tyche. Den 
förstnämndes namn förekommer ensamt på fyra altaren, 
dessutom en gång tillsammans med Zeus soter och en gång 
tillsammans med Agathe Tyche ^''. Dessa två sisttiämnda före- 
komma även tillsamimans i en privatkult, i olxo?, i Filadelfeia i 
Lydien, 2:a eller l:a årh, f. Kr., tillsammans med en mängd 
andra gudar ^\ Zeus soter, vars namn en gång förekommer 
på ett husaltare på Thera tillsammans med hemmets specifika 
gudinna. Hestia, tyckes också vara symposiets mest dyrkade 
gud, alltså en hemmets gud. Dessutom funnos altaren till 
Hermes, Hygieia och Trioditis: de båda förstnämnda hyllades 
även vid symposiet. 

Fastän dessa inskrifter på Thera hava tillkommit under 
den hellenistiska tiden, då ön tidtals lydde under ptoleme- 
erna, visar dock Ars förbindelse med de typiska grekiska hus- 
gudarna, att han hör med till deras krets. Att Tyche upp- 
tagits bland dem, visar dessutom en votivinskrift från Zeus' 
tempel i Panamara, där det ullryckligen heler: toi? hoixi^ioic, 



-'7 Hiller v. Gaertringen i Klio I 190L 212 ff. och i Thera III 130 ff. 
2s Thera III 173. 

29 Klio I 223. 

30 IG XII 3 suppl. 1319—1323, 1366. 

31 Se nedan sid. 117 f. 
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%-zoic, Ad xTTjdiw xal TuxTl ''^«^ 'Acrx^vjTTUp ^^. Dessutom fanns en 
staty av lyckogudinnan i ett hus på Thera. — Även må er- 
inras om att befolkningen på Thera till stor del stammar 
från minyerna i Boiotien ^^, det land med vilket A. visar starka 
förbindelser. 

Hiller von Gaertringen säger, att de gamla invånarna på 
Thera ärade dessa husgudar för att bevara och öka lycka, 
hälsa, liv, besittning och förvärv. Såsom platsen för dessa 
altaren vill man gärna uppfatta de talrika nischerna i husen ^*, 
Av dessa altaren att döma tyckas alltså större offer ha före- 
kommit än libationer, som ofta utgjötos på golvet eller marken. 

A. har i det föregående fl'era gånger nämnts tillsammans 
med Zeus med olika tillnamn, vilka dock alla hade det gemen- 
samt, att de åsyftade en i hemmen dyrkad gud. Detsamma 
gäller om en inskrift från Teos, där den ronierska statens 
huvudgudar äro infogade i dessa husgudars ram: A105 xttj- 
aiou, Ato5 xaTTETtoXiou, TtofXTjs, 'Ay. SaifjLövog ^^, enl. Böckh troligen 
stammande från tiden före kejsardömet, sedan Pergamon 
blivit romerskt. Ha vi månne att på samma sätt tolka föl- 
jande: 'AaxTiaTTiöii Kaio-apt 'Aya-ö-wi -B^stöi? ^^ (Se sid. 137). 

Tillsammans med en i en viss Filons hem dyrkad Zeus 
förekom han även på Rhodos, där det i l:a årh. f. Kr. fanns en 
förening, uppkallad efter dessa gudar: xoivov AtoaaTapupiacTTÖv 
'Aya^oSaipt-oviaaTöv <I>i>.wv£itov ^'. Därjämte talas i en annan 
inskrift om en präst till Zeus megisteus (så benämnd efter ön 
Megiste) och A, ^^ men texten är otydlig. 

Vi ha alltså kommit till det resultatet^ att A. var en i hem- 
met, speciellt vid måltiden, dj'^rkad gudomlighet, som hade 
antingen sitt särskilda altare eller ett med liågon annan gud 
gemensamt sådant. Dessutom namnes han ofta tillsammans 
med andra husgudar. Offret vid måltiden torde ge vid han- 



32 BCH 12 (88), 269 nr 54. 

33 Klio I 212 ff. 
•■»^ Thera III 175. 

35 CIG 3074. 

36 Paton and Hicks, Inser, of Cos 130 nr 92. 

37 IG XII 1, 161. 

38 CIG 4301 d add. 
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den, att han hade med familjens materiella goda att skaffa. 
Han tyckes med andra ord ha varit en hushållsgud jämte en 
]yckogud i allmänhet. Ännu större klarhet häri få vi vid en 
andersökning av den gestalt, i vilken grekerna tänkte sig 
honom. De två autentiska bilder, vi ha från Grekland av 
guden i mänsklig gestalt, visa nämligen, att man vid framställ- 
ningen anslutit sig till en karaktäristisk bild av Zeus, ja en 
gång t. o. m. givit honom dennes örn såsom symbol. Detta 
senare är fallet i en reliefframställning från Thespiai^^: guden 
f ramställes sittande på en tron med ett ymnighetshorn i 
vänstra handen och en spira i den högra; under tronen synes 
en fågel; delar av adoranter framträda på det på detta ställe 
tyvärr skadade monumentet. Inskriften utgöres av namn på 
personer, som bringa sin hyllning 'Ayaö^cöt S7)[j!.ov(t). 

Den andra bilden är en relief på en under Propyleerna i 
Athen uppställd marmorbas, funnen öster om Parthenon^": 
här framställes guden stående och hållande ett ymnighets- 
horn; bredvid honom står Agathe Tyche, som är beslöjad. 
Bådas namn äro inhuggna i stenen. En tredje (kvinnlig?) 
figur är otydlig. Avbildningen är åtminstone förmakedonsk 
enligt P. Gardner*\ från 4:de århundradet enligt Furt- 
wängler*^. Dessutom finnes i museet i Tegea en herm med 
otydligt huvud, funnen i ett tempel i närheten. Inskriften, 
Aai[jt.(ov aya^og, synes härstamma från 4:e eller 3:e årh. f. Kr.*^. 
De två förstnämnda bilderna, som klarare framträda, och som 
ha den mera auktoritativa namnformen med adjektivet före, 
visa oss bilden av en äldre, skäggig person, ej olik bilder av 
Zeus. Vilken Zeus det är fråga om, framgår av det följande. 

1 Pireus ha påträffats två relieffer av Zeus meilichios, där 
guden sitter på en tron. På den ena bilden håller han ett ym- 
nighetshorn i vänstra handen, och framför honom synas 
adoranter ". På den andra håller han en spira men i st. f . 

39 Ath. Mitt. 16 (91), 25; IG VII 1815. 
4" Schöne, Gr. Reliefs pl. 26 nr 109. 
« JHS 9 (88), 74. 

«2 Samml. Sabouroff T Tafel 25 a. 19. 
*3 IG V 2, 59; Eph. arch. 1911, 151,2. 
*^ Harrison, Proleg.3 21 f. 
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ymnighetshornet en skål*^ Dessutom må erinras om två 
bilder av Zeus filios. Den ena, från Athen, framställer guden 
tronande såsom de båda föregående med en skål i vänstra 
handen och örnen under stolen. Ett svin framföres såsom 
offer*®. På den andra, från Pireus, uppträder guden i en the- 
oxeni tillsammans med Agathe Tyche. På denna bild håller 
guden både ymnighetshorn och skål. Ur ymnighetshornet 
skjuter ett bröd fram; likaså ligga bröd på bordet. En gosse 
öser upp vin ur en krater. Det är fråga om §euTspa TpdcTre^a, 
som serverades vid symposiet ". 

Bilderna av dessa båda Zeusgestalter, meilichios och filios, 
visa båda till utseendet (äldre skäggiga huvuden) och beträf- 
fande symboler én sådan överensstämmelse med bilderna av 
A., att vi måste förutsätta frändskap dem emellan. Det nya 
hos dessa senare är skålen, antingen ensam såsom attribut eller 
tillsammans med ymnighetshornet. 

Beträffande dessa båda kultsymboler hos samme gud må 
erinras om tre andra bilder med samma attribut. Den ena in- 
går i ett enastående minnesmärke på ön Delos från hellenis- 
tisk tid: i ett litet rum, »un réduit exigu (chapelle ou lara- 
rium?)» i ett hus har påträffats en reliefframställning av ett 
litet kapell, där en hoprullad orm med skäggigt huvud vilar på 
en mjuk bädd. På ena sidan står en kvinna, på den andra en 
skäggig man av ungefär samma utseende som de förut be- 
skrivna gudarna. Båda ha polos eller kalathos på huvudet 
och ett ymnighetshorn i ena handen, kvinnan dessutom 
oinochoé och mannen en skål i den andra *^. Av skäl, till vilka 
vi återkom,ma längre fram, måste vi antaga, att mannen är 
Serapis-Agathos daimon, och att bilden kopierats efter bilder 
av den senare. Vi möta således här en A. -typ med de båda 
symboler, som tillhörde en och samma bild av Zeus från Pireus, 
och som i andra fall voro fördelade på den ene eller den andre. 

Av de båda andra, som liksom denna sakna inskrip- 



*5 Furtwängler, Sitzungsber. bayer. Ak. Wiss. zu Miinchen 1897, 407 f.; 
BCH 1883, pl. 18. 

46 Furtwängler, Sitzungsber. bayer. Ak. Wiss. zu Miinchen 1897, 404. 

" Furtwängler 401 ff. 

»8 Bull. corr. hell. 31 (07), 497, 525. 
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tioner, är den ena från Thespiai och av enahanda utseende med 
den förut nämnda, som påträffats där; spiran är blott utbytt mot 
en offerskål *®. »Fluchtige Arbeit ohne allés Detail, nach dem 
Gesammteindruch aber doch nicht aus ganz später Zeit» ^°. 
Den andra, som är fullständigt lik denna, är från Megara ^\ 
Men guden uppträder där tillsammans med en mängd andra 
gudar, av vilka den beslöjade kvinnofiguren vid hans sida 
möjligen är Agathe Tyche. Båda dessa bilder anses vanligen 
föreställa A. (en åsikt, som styrkes av den nämnda nyligen 
funna relieffen från Delos). Enligt det föregående kunde de 
också tydligen nämnas Zeus fiUos eller meilichios. 

Ännu ett par bilder torde höra hit: Toelkens s. k. Jupiter 
dapalis ^^ och en bild i Ant. Gemmen ^^: båda skäggiga och med 
horn och skål i händerna. Möjligen hör bilden 69 på Tafel 
44 därsammastädes hit; den är otydlig. Däremot bör den 
skägglösa gestalten, n:r 71, på samma plansch hänföras till 
de romerska geniusframställningarna. Likaså måste den 
ungdomlige s. k. Antinoos — A., varest en orm slingrar sig 
om det ymnighetshorn, varpå ena armen vilar ^*, mönstras bort 
från de typiska framställningarna av A. Det torde vara lön- 
löst att härvid peka på någon bestämd gud som mönster. 

Av det föregående har framgått, att åtskilliga gudabilder 
finnas av ungefär samma utseende och karaktär men med 
olika namn: A., Zeus filios och Zeus meilichios. Den förste 
ha vi funnit höra till hemmets område. Även de senare höra 
ursprungligen dit ^^. Samma attribut hänvisa på samma eller 
hknande betydelse. Ymnighetshornet, cornucopia, Amaltheias 
horn, tillhörande den get, som närde det lilla Zeusbarnet: 
dessa uttryck tala om rikedom och näring. Ur hornet sköto 



*8 Ath. Mitt. 16 (91), 25. 

50 Körte i Ath. Mitt. III (78), 408. 

51 Samml. Sabouroff I Tafel 27 och Wieseler i Abh. Wiss, zu Gött 
20 (75).. 

52 Wieseler, Abh. Wiss. zu Gött. 20 (75) 12 a. 49. 

53 Furtwängler, Ant. Gemmen, Tafel 39, 14. 

5* Gerhard, Ak. Abhandl. II, t)ber Ag. a. 31, 33; Dietrichson, Antinoos 
242 f., fig. 36. 

55 M. Nilsson, Schlangenstele i Ath. Mitt. 1908, 280 ff. 

8 



1,14 

stundom fram frukter, druvor m. m., någon gång ett barn: 
allt symboliserande samma sak: . . . /tépag 'AixaX-ö^eia?, ev di 
xXaTTOucrt, 7r7.7J'&05 UTrapxsiv Tracr/j? OTrtoptv^s öpag, [äoTpucov ts xai 
[xi^Xoiv xal Twv a7v.Xo)v toiodtwv ^^. — touto Ss, oic, $spsxu87)5 ^Tjat, 
Sovajxiv eIxe TOiaOTTjv, waTS [äpcoTOv '/^ ttotov, OTrep av eu^aiTO T15, 
Trapéxetv a90^ov6v te xai octtovov ^'. Framför allt biir lycko- och 
stadsgudinnan Tyche detta attribut, då symboliserande sta- 
dens hela materiella lycka. Men om det, såsom det tyckes, 
ursprungligen bifogats hemmets gudar, torde det närmast vara 
fråga om den rikedom och ymnighet, som där förvarades: 
säd, vin, frukter och andra matförråd. Låtom oss läsa, vad 
Cornutus säger härom i fortsättningen av det förut citerade 
stället om A : to §£ ^r^c, 'AfxaX-ö-siag xépa? olxelov auTcp cpopTjfjidc 
E(5Tiv, EV d) a[ji.a TTavTa a^SÉcJxEt toc xaToc Tobc, otxEtoug xaipoug 
(pu6[jL£va, åXX! ou TTspt EV Tt auTCp yivofXEva, Trspi xoA^a 8e a-B-poco? 
xal TTOixQva, t^ ettei £[/.7rEpiö§(0$ apt,a^§6v£i xal ttöcXiv xEpai(^£t TrdcvTa 
7^ §ta TTjv ytvOfASVTjv sE, auTOu Trpog to ttOveTv 7rpOTp07r7]v <hg twv 
aya-O-cov [xt] [jt,aXaxi(^0[xÉvoi5 TrpoyivojxÉvwv. ^^ Om skålen, patera, 
skall ange guden såsom själv offrande eller utdelande sina 
gåvor "" eller mottagande offergåvor ®'', är oklart. Det förra 
torde vara troligast, och skålen är då av ungefär samma bety- 
delse som hornet, varav enderas förekomst såsom ensamt 
attribut får sin förklaring. — Kalathos tillkom fruktbarhets- 
gudomligheter snarare än underjordsgudar ®\ vilket bör hållas 
i sär. 

Visserligen kan den anmärkningen göras, att man ej mycket 
kan bygga på dessa bilder, dä konstnärerna ofta använda 
samma eller föga förändrade typer för olika gudar. Man 
kan ju blott erinra om likheten mellan de här nämnda bil- 
derna och de s. k. Todtenmahl-framställningarna. Dock får 
man ej tro, att de valde helt i blindo. Sammanhang fanns det 



56 Diodorus IV 35,4. 

■'~ Pherecyd. fr. 37 (Fr. hist. Gr. I 82, Muller) ap. schol. Soph. Trach. 
arg. (Apollod 2, 7, 5). 
^^ Cornutus kap. 27. 

59 Wieseler i Abh. wiss. Gött. 20 (75), 12 ff., a. 52. 
•*** Furtwängler i Samml. Sab. I 24. 
•^1 Furtw. i Samml. Sab. I 33. Jfr I Tafel 25. 
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säkerligen. Dessa senast nämnda hörde till hemmets värld 
och hade nog med rikedomen där att skaffa. Å andra sidan 
applicerades ymnighetshornet och skålen på andra frukt- 
barhetsgudar än hemmets. Sammanfatta vi detta med före- 
gående framställning om A., så blir resultatet, att han fått 
dessa symboler, hornet och skålen, från hemmets gudar och 
det i sin egenskap av gud för lyckan, som så allmänt anses 
bestå i att äga och njuta av materiell rikedom. Jag erinrar 
ännu en gång om scenen hos Aristofanes, då man håller på 
att dra fram i ljuset Fredsgudinnan: låt oss nu gripa fast i 
'AYa'9^ou SaifjLOvog, lyckan eller Lyckans vin, varvid detta se- 
nare framhålles såsom fredens gåva ^^ Jämför härmed skild- 
ringen längre fram i samma komedi *^ och Kefisodotos' staty 
av Eirene med Plutos ^. Eirene medför rikedomens lycka, 
A. Härmed är ingalunda sagt, att denna materiella lycka 
var den enda, fastän den helt säkert sköts i förgrunden. A. 
betecknade lyckan i dess olika former. 



B. De allmänna ödes- och lyckogudomligheterna Agathos 

daimon och Agathe Tyche och deras förhållande 

till husguden Agathos daimon. 

Innan vi gå att diskutera problemet, om A. är namn på en 
ormgud i Grekland, måste vi söka klargöra förbindelsen med 
Ag. Tyche, som mött oss flera gånger. 

Såsom redan framhållits i daimonutredningen, förenades 
ofta de båda till betydelsen närstående begreppen daimon och 
tyche till ett halvt religiöst, halvt filosofiskt uttryck för att 
beteckna den ödesmakt, av vilken allt beror. Men allmän- 
föreställningen tyche övergick lätt till lyckogudinna, då ofta 
såsom den Goda. Och då allt, som grekerna rörde vid, gärna 
klädde sig i personifieringens och mytologiens dräkt, vore det 
mer än underligt, om ej denna ödesmakt, daimon och tyche, 
skulle fått den kostymeringen. Så ha Daimon och Tyche be- 



«2 Pax 300 ff. 
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sjungits i de orfiska hymner, som bära deras namn såsom 
överskrift *\ Märkligt härvid är just, att Daimon besjunges 
närmast såsom den rikedomsgivande husguden Zeus meili- 
chios, vilken vi funnit uppvisa drag av släktskap med A: AaijAOva 
xtxTt-^crxfa) . . . [izikixiov Aia . . . Zvjva [xsyav . . . ttIoutoSotvjv, ottot' 
av ye [ipua(^{ov olxov sldek^ji. 

För att markera, att denna personifiering innehöll något 
högre och mera än det obestämda ödet, fingo de därvid of- 
tast benämningen Agathos daimon och Agathe Tyche. Här- 
med hade deras drag åtminstone någon smula karaktäriserats, 
så att uttrycken ej behövde vara blott nya namn på gamla 
gudar eller ett sammanfattande namn för flera såsom i de 
nämnda hymnerna. Men de blevo ej heller blott egenskaper, 
som andra gudar beskärde, såsom då det heter, ätt Artemis 
kom från hyperboreerna Itt' aya-O^^ §ai|i.ovi ttj ts ttoXsi Traav] xai 
T(j) ^xmleX ^^ ; ej heller betecknade de rätt och slätt lycka, så- 
som Dion Ghrysostomos' ord ange: det finnes tre slags stats- 
författningar [jLSTa Sa'l[jt.ov05 T'aYa'9^ou xcd to^vj? 6[jL0ias ^', och 
såsom säkerligen Pausanias en gång menar : ■^uyaTspa^ 8s ou ctuv 
aya^tj) Saifxovi s-ö^pstl^sv 6 IlavSicov ^^ och i enlighet med Eustathios' 
utläggning av ordet Lakedaimon: den som fick orten, kallade 
den så, Swti aya-O-cj) Saijjiovi, toutÉctti toxy), TaOTVjv eO^-ajiev 6 T^a^wv 
7^ E>.ax,£v o Xaxwv ^^. (Att det härvid beträffande det andra 
exemplet skulle vara fråga om A. »als der Schutzgott des ein- 
zelnen wie der der Gemeinde» ^'', är för mycket sagt.) De fram- 
stodo även såsom ödets tillmätare och lyckans givare i dess 
olika, former. 

Denna upphö jelse till gudomlig rang av ett mer eller 
mindre universellt fattat öde var ej alltför sällsynt. På den 
gamle orakelguden Trofonius' heliga område i Lebadeia fanns 
Aa.(\L0v6(; TE aya^ou xal Tujyiq aya-^^g lEpov, A'arest besökarna 
hade att förbereda sig till inträdet i Trofonios' grottehelge- 
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Jom^^: dessa senare tillkomna allmänna ödesgudomligheter 
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förenas med »la fortune du dieu fatidique de Lébadée> 

En annan förbindelse föreligger i en inskrift från Kos: 
\i0Xi-KOc, AuTO^wvTO? TO cbpo^oytov To/a aya-O-ä xal 'Aya-ö''? Z<x.(\lov\ 
y.a\ T(p Aa[Acp ^^ Då den personifierade Demos på mynt förekom- 
mer tillsammans med stadsgudinnan '*, uppträda de kanske 
här närmast såsom stadsgudomligheter. Såsom sådana eller 
allmänna ödesgudomligheter torde vi väl närmast få anse dem 
på den marmorplatta eller bas, som nu finnes på den tur- 
kiska kyrkogården i Pergamon: 'Aya-ÖTJ Toxtj xal 'Aya^cp 8atf/.ovi 
TTjv (3(xc7iv ^ik-fi[ioiv "Av^ou axouT^apto^ ". Troligen är det också 
frågan om något liknande, när det talas om desammas bild- 
stoder i asklepieion i Pergamon: éc, Ss syevoixs^a 06 -^ 'Aya^ 
ToxT) xal 6 'Aya^ö^og 5at[jt.oov sxtcjTavTss '*, och när man läser föl- 
jande dedikation från 4:e eller 3:e årh. f. Kr. på en sten i mot- 
svarande helgedom i Epidauros: 'Aya^oSatfxcivo? 'Aya^ag Toxa? '''', 
liksom i följande inskrift från en Serapishelgedom på Delos 
från början av 2:a årh. f. Kr. : 'Aya-O^wt Sai[xovi, 'Aya^eT Töxsi 
'A-B-Tjvicov '}i(p(x.i(jTioivog MaxsSwv xal ri yuvv) MupTt'$, xaTa 7rp6crTay(j!.a 
Tou ^eou '^^, vilken sistnämnda gud torde vara Serapis. Det- 
samma gäller möjligen beträffande de nämnda bilderna från 
Propyleerna och Megara. 

Att dessa allmänna ödesgudomligheter trängde in i den pri- 
vata huskulten, är ej att undra över i en tid, då den religiösa 
osäkerheten drev människorna till att upptaga så många gudar 
som möjligt i sin dyrkan, och då det var på modet att tala om 
daimon och tyche i livets alla skiften. Vad man härvid kunde 
eftersträva, ser man i en på senare tiden mycket omtalad in- 
skrift från Filadelfeia i Mindre Asien från 2:a eller l:a årh. f. 
Kr. Den handlar om en privatkult, till vars helgedom även 
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utomstående på vissa villkor kunde få tillträde. Inskriften 
nämner gudinnan Agdistis såsom (polaxa xal oiJtoSécvTrotvav 
TOuSs Tou oixou. De gudar, som där dyrkas, äro: Zeus eumenes, 
Hestia, de andra räddande gudarna, Eudaimonia, Plutos, 
Areté, Hygieia, Tyehe agathe, Agathos daimön, Mneme, 
Chariterna och Nike'**: man give akt på de många personi- 
fikationerna, som omgiva vårt gudapar. 

Att vi i fråga om detta gudapar ofta åtminstone ha att 
räkna med en till sitt ursprung annan gudomlighet än lycko- 
guden i hemmet, torde även framgå därav, att Plinius oninäm- 
ner dels Eufranors bild av Bonus eventus, vilken i högra 
handen håller en offerskål, i vänstra handen sädesax och 
vallmo ^°, dels Praxiteles' bilder av Bonus eventus och Bona 
Fortuna, vilka funnos på Kapitolium i Rom ^\ Bonus eventus 
passar utmärkt såsom översättning av den allmänna ödes- 
gudomligheten A. Svårigheterna däremot att likställa honom 
med lyckogudomligheten i hemmet ha vållats dels av den ro- 
merske gudens ynglingagestalt och dels av de här nämnda 
attributen, sädesax och vallmo, som otvivelaktigt snarare 
passa in på en gudom för fälten än för hemmen. Därför har 
man velat identifiera Bonus eventus med Triptolemos ®^ utan 
att beakta, att Plinius nämner dessa gudar i följd, alltså så- 
som två skilda gudar, eller också har man ansett Bonus even- 
tus såsomi översättning av den eleusinska ortsdämonen Eleusis' 
namn (av åX^sTv = venire) ®^ en föga lj'^cklig språklig kombi- 
nation. Även Otto Wieinreich håller, trots sin kritiska syn, 
fast vid den eleusinska gudakretsen ^^ 

Vad ynglingagestalten beträffar, så är den ju ej otänkbar 
för A. tillsammans med den sköna Ag. Tyche: man menar, att 



''^ Keil och Premerstein i Denkschr. Ak. Wien, B. 57 1915 Abh. 1, nr 
18 och Weinreich i Sitz.-ber. Heid. Ak. 1919, Abh. 16, 3 ff. med litteratur- 
anvisning. 

80 N. h. 34, 77. 

81 N. h. 36, 23. 

82 O. Kern i Ath. Mitt. 16 (91), 24 ff.; Furtwängler, Meisterwerke d. 
gr. Plastik 580 f. 

83 Edu. Gerhard, Ak. Abh. II 46 a. 3 och 53 a. 63. 
8* Sitzungsber. der Heid. Ak. 1919 Abh. 16, 33. 
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just den bild av Ag. Tyche i prytaneion, vars skönhet drev en 
ung athenare att begå självmord ^^, skulle vara den förut 
nämnda, av Praxiteles utförda statyen ^®. Även av Zeus före- 
komma för övrigt enligt Pausanias i Olympia två skägglösa 
huvuden ^^, liksom den kretensiske Zeus var ungdomlig; men 
det torde i dessa fall vara fråga om en helt annan gud än den 
Zeus, som dyrkades i hemmen. Dock behöva vi numera kanske 
ej längre hålla på ynglingagestalten, sedan Domaszewski på- 
visat en Bonus eventus av helt annat utseende, än senare ti- 
ders bilder förete *^. Tyvärr är huvudet skadat, varför det är 
svårt att draga någon bestämd slutsats om vilken ålder fabri- 
kanten tänkt sig. Vad beträffar ax och vallmo, så äro dessa 
typiska- representanter för åkerns fruktbarhet något egendom- 
liga för en grekisk lycko- och ödesgud från 4:e årh. f. Kr. 
Omöjliga äro de förvisso icke. Därpå lämnar stadsgudinnan 
Tyche ett exempel. Liksom hon representerar den lycka, som 
orten i fråga företrädesvis innehar eller eftersträvar, så blir 
väl också förhållandet med A. analogt härmed. Under kri- 
gens härjningar och avspärrning blev fältens gröda en i hög 
grad eftersträvad lycka. 

A:s förhållande till landets fruktbarhet är för övrigt be- 
visad, så vida denne gud åsyftas i Megararelieffen (s. 113). 
Där är det tydligen fråga om vattnets ymnighet: Acheloos och 
regngivaren Zeus äro huvudgudarna på detta monument. Denna 
sammanställning av det fruktbarhetsgivande vattnets gudom- 
ligheter och A. är för övrigt nästan den åskådliga bilden till 
Varros bön: nec non etiam precor Lympham ac Bonum even- 
tum, quoniam sine aqua omnis arida ac misera agri cultura, 
sine successu ac bono eventu frustratio est, non cultura ^®. 
Kanske är Bonus eventus ursprungligen en grekisk gud ^°. 
Av stadsgudinnan Tyche kan A. till en början ha erhållit ax så- 



85 Aelian, Var. hist. 9, 39. 
88 AUégre, Étude 40, 228. 

87 Athen. Mitt. 1891, 20. 

88 Abhandl. zur röm. Rel. 121 t". 

89 Varro, De re rust. 1, 1, 6. 

8" Kem i Athen. Mitt. 16 (1891), 24. 
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som symboler och eventuellt ynglingagestalt, innan han och 
även Tyche attraherades av husgudomligheten A. 

Emellertid gör man sig onekligen den frågan inför det ena- 
stående monument av A., som Plinius beskriver, om ej den 
romerske författaren vid den naturliga översättningen av A. 
till Bonus eventus, som från fältens gud blivit en mera allmän 
lyckogud på den tiden ®\ förväxlade det grekiska ymnighets- 
hornet med den romerska gudens symboler från fältet? Hur 
därmed än må förhålla sig, så mycket är klart, att vi måste 
räkna med två till ursprunget skilda gudomligheter i det 
gemensamma namnet A., vilken olikhet kanske i början just 
markerats genom de olika symbolerna, vilka senare samman- 
smält. Den ena är lyckoguden, som dyrkades vid måltiden 
i hemmen. Denne ha vi säkrast att räkna med, när guden 
uppträder ensam eller tillsammans med Zeus, Den andra är 
den allmänna lycko- och ödesgudomligheten, .som vanligtvis 
förekommer tillsammans med Ag. Tyche, varvid, egendomligt 
nog, denna senare, den kvinnliga gudomligheten, ofta namnes 
först. Tyche är där den äldre gudomligheten (det är omöj- 
ligt att hålla isär Tyche och Ag. Tyche genom några känne- 
tecken), i hemmet är det tvärtom. Men båda äro besläktade: 
rikedomen i hemmet är förutsättningen för familjens lycka 
eller är lyckan även på ett ej alltför primitivt stadium. Å 
andra sidan vilar den allmänna lyckan på landets, familjernas 
rikedom, det materiella välståndet. Så har släktskapen fört 
till samma symboler, med mäktigt understöd naturligtvis av 
de lika lydande namnen. Än mer. Man har snart förlorat kän- 
ningen av den olika härstamningen och blandat gudomligheterna 
samman. Till hemmets gud A. har i den hellenistiska tidens 
starka beroende av Tyche utan vidare fogats Ag. T., eller de 
allmänna lyckogudarna ha stundom i hemmen trätt i stället 
för dessas lyckogud, varom husaltaren på Thera vittna: A. är 
än förenad med Zeus soter, än med Ag. T. ®^ 

Å andra sidan fick den i hemmet dyrkade guden A. snart 
en vidgad betydelse, i det att han erhöll offer vid en av de. 



91 Damaszewski a. a. 127. 

B2 Jfr Zeus filios och Tyche ag. sid. 131 f. 
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stora högtiderna, anthesterief esten (ovan sid. 92). Vidare var 
den andra månadsdagen helgad åt A.: ttjv SsuTspav -^[xspav (tou 
(jLVjvo?) ouTco; ixxkow ®^ Man har väl därigenom velat be- 
teckna och önska sig denna som en särskild lyckodag. Ny- 
månadsdagen var förut sörjt för, därigenom att man den dagen 
offrade till gudarna; att den andra dagen valdes, därför att 
man avskilt den åt daimoner och heroer^*, är ju möjligt, då 
den därigenom, helgades åt Satjz^v xaT' i^oxri'^. 

Det är förbiseendet av dessa nyss nämnda olika utgångs- 
punkter, som vållat forskarna stora svårigheter vid bedö- 
mandet av A. Men å andra sidan är olikheten i betydelsen, 
som i korthet kan sammanfattas i privat och allmän lycko- 
gud, ej större, än att samma bild, husgudens, vanligen an- 
vänts för båda, likasom (Agathe) Tyche dyrkades såväl offent- 
ligt som i hemmen. När hon blev modegudinna, blev hon det 
även i hemmet. Så mötas dessa tre: hemmets A. å ena sidan 
och de mera universella lyckogudarna A. och Ag. Tyche å 
den andra. 

Det är denna tydliga sammanblandning hos grekerna 
själva, som gör, att vi kunde behandla bilderna av dessa 
gudomligheter enhetligt: kulttypen var eller blev snart den- 
samma. Liknande sammanblandning är ju också uppenbar, 
när himmelsguden Zeus' örn placerats såväl under A:s som 
Zeus filios' tron. Privatgudar ha för övrigt en tendens att er- 
hålla offentlig betydelse eller uppgå i större gudomligheter. 



C. Är Agathos daimon namn på en ormgud? 
Grekisk ormkult i hemmen. 

Just i förbindelse med Ag. Tyche tillspetsas det även eljest 
svåra problemet om A. såsom ormgud. Att denna uppen- 
barelseform åtminstone till en början ej hörde till de båda 
ödesgudomligheterna, kan anses för säkelt. De äro blott per- 
sonifikationer. Men hur blev det senare? Och framför allt: 



^^ Suidas och Hesychius: 'Aya^ou SaipLovo?. 
«4 Put., Quest rom. 25. 
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hur var det med husgudomligheten A., den äldsta av dem, 
historiskt sett? Ty därom rör sig problemet. 

Forskarna äro benägna att anse honom som en ormgud, 
även om det någon gång sker med en viss reservation, såsom 
exempelvis Chr. Petersen uttrycker denna i sin »lilla nyttiga 
skrift» (von Gsertringen) : »Die Schlangengestalt kommt erst in 
spätern Bildern und Zeugnissen vor; es wäre deshalb möglich, 
dass sie erst seit der Gleichstellung mit einem verwandten 
aegyptischen Wesen aufgekommen ist» ^^. Men på allra sista 
tiden har Ganschinietz med sitt radikala tolkningsförsök i en 
skrift absolut förnekat existensen av A. såsom ormgud i Grek- 
land '"', även om han i en annan erkänner dess möjlighet ®", 
dock närmast blott såsom en efterklang till den vidsträckta och 
allmänna betydelse, vari Jane Harrison orsakslöst fantiserar 
om dya^oi Bai|j.ov£? såsom förolympiska fruktbärhetsandar, 
som skulle vara ursprung till flera gudar °^ Denna orm var enl. 
Ganschinietz »Hausfreund, mit dem Nimbus der Göttlichkeit 
umkleidet», och erhöll herokult^^ Följande positiva framställ- 
ning må även vara kritik nog av sådana argumentfria åsikter. 

Vi ha förut funnit, att A. hyllades i hemmen vid måltiden 
och därstädes hedrades med altaren, att han härvid omnämn- 
des tillsammans med hemmets speciella gudar (Zeus soter och 
ktesios) samt i bild framställdes i överensstämmelse med så- 
dana (Zeus filios och meilichios). De tre sistnämnda ha bevis- 
ligen uppträtt i ormgestalt ^ otxo^oXa^, använt om Zeus soter ^, 
gör sannolikheten stor även för denne, då man betänker, att 
templens ormar ofta kallades cpoXoc-x-zg tou vaou. 

Hur nära dessa gudanamn voro förbundna med varandra, 
torde följande sammanställning ge ett intryck av: antingen 
kallas Zeus soter helt enkelt A. eller tillägnas åtminstone 
samme bägare dessa båda gudar i det förut anförda ordet av 



^» Hausgottes-dienst der Griech. 56. 

98 De Ag.38 f. 

9'' Agathos daimon i P. W. Suppl. III, 48 ff. 

98 Themis kap. VIII. 

99 Ag. d. i P. W. Suppl. III, 48, 50 f. 

1 M. Nilsson i Ath. Mitt. 1908, 279, 284 f. 

2 Aesch., Suppl. 27. 
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Difilos ^; men soter kan utbytas mot teleios enligt följande 

scholion: tov §£ -rpitov acur^pog sXsyov Ss aotöv xai té- 

Xetov *, vilket även framgår av ett annat ord: sottsvSov Ss aTcö 
twv SsiTCVcov avaXiiOVTeC %al Td;; G;:ovSdc ejroioOvxo 'Epft^^] vial ou% a><; 
ooTspov Att TsXslw (om de homeriska hjältarna). Soxel '/-dp 
'EpiiYjc; UTTVOD TTpooTdr/jc elvai^: denna plats har vanligen Zeus 
soter; vidare heter Zeus filios fullständigare i den nämnda 
theoxenirelieffen: Zeus epiteleios (^teleios) filios®; tillsam- 
mans mied denne namnes modern ^Oda : detta namn har troligen 
uppkommit av att man tömde vänskapens bägare att döma av 
de många inskriptionerna-med detta namn på bägare vid sym 
posiet: denna Filia har alltså anknutits till Zeus filios. En- 
ligt avbildningarna hör Zeus meilichios med till samma grupp: 
ktesios, meilichios, filios och (soter?) torde vara olika benäm- 
ningar på ett och samma gudaväsen: ormguden i hemmet, 
vilken genom att dessa ord anknutits till Zeus' namn måste 
anses som en slags uppenbarelse av denne. 

Vid denna intima förbindelse mellan dessa Zeusgestalter 
inbördes och dessas frändskap med A. vore det mer än under- 
ligt, om ej A. också så småningom blivit ett namn på denna 
husorm, men dessutom även av det skälet, att den Gode dä- 
monen torde vara ett synnerligen lämpligt namn på en orm- 
gud. Vi ha ju menat oss kunna sluta till att ordet daimon vid 
denna tid brukats framför allt om gudomligheter av lägre 
rang, om folktrons outvecklade gudamakter, vars mest karak- 
täristiska drag voro närheten, ingripandet, epifanien. Det 
namnet passar således utmärkt på en hemmets och förrådets 
skyddsgudomlighet likaväl som på de daimones, som enligt 
Hesiodos vaka över människorna och även äro rikedomsgivare. 
Genom epitetet den Gode har han i någon mån utsöndrats från 
den annars tämligen kvalitetslösa maktskaran. 

Vid det till synes underliga förhållandet, att intet sådant 
kultföremål med A:s namn funnits, må man erinra sig, att 



3 Fragm. 69 (II 564 Kock). 

^ Till Platon Philebus 66 D; jfr Suidas: xpi-uou xpaxfjpos. 

5 Athen. I, 16 B. 

® Furtwängler, Sitzungsber. bayer. Ak. zu Miinchen 1897, 401 ff. 
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vittnesbörden om dessa ormar med Zeus namn upptäckts så 
sent och sporadiskt, att en så framstående forskare som P. 
Foucart ansåg sig böra söka främmande, semitiskt, ursprung 
för meilichios (= milik = Melek) för att kunna förklara det 
ofrånkomliga faktum av Zeus meilichios i ormgestalt i Pireus '. 
Att även litteraturen under Greklands bästa tid så fullständigt 
nonchalerat dessa gudars ormgestalt, torde bero på att de 
bildade ansågo sådan dyrkan såsom vidskepelse ®. Man har 
visserligen ofta förmenat, att den Sosipolis i Elis, som Pausa- 
nias omnämner ", skulle vara A. Efter Roberts klara bevis- 
föring " kan det anses för avgjort, att denne Sosipolis i barn- 
och ormgestalt går tillbaka till den kretensiske Zeus, som är 
av helt annan karaktär än dessa husormar. Ett bestämt lit- 
terärt uttalande äga vi visserligen i Servius' ord: »Gaudet 
(vipera) tectis, ut sunt a-(a^rA Saifxovsc:, quos latine genios 
vocant» ", Dock är det kanske här hos denne senromerske 
författare fråga om de egyptiska ormarna med det namnet, 
varom längre fram skall avhandlas. 

Men att heliga, dyrkade ormar förekommo i de grekiska 
hemmen, framgår av Theof rasts skildring av denna »vidske- 
pelse»: 6 Se d£iaidoL{\i(ti'^ zoiobzoc ziq, oloc. — — — ådv tSfj o^tv 
EV zfi olxicj, sav jj.sv Trapsiav XapaCwv xaXeiv, sav Ss lepov, åvtaö^Q-a 
teptpov eud-b<; iSpoaaaö-at ^^ : tspqiov är tydligen på grund av det 
föregående iepöv felskrivning för "iQp^ov, det är en itacism. Att 
det härvid skulle vara fråga om en själaorm, un Héros Domes- 
tique ^^, såsom man vanligen antager, finnes ingen som helst 
antydan om. Utan att säga något därom men också utan att 
sätta den i något samband med familj eller hem omnämner 
Aristoteles o'fsi§iov jxtxpov, o xaXoöoi tivsc ispdv, o ot ttocvd [jls- 
YäXot ö^sti; ^eÖYOoatv. Y^vsrat Ss tö [JLs'Ye'9'O? tootoo ;nf3^Daiov, %ai Saaö 
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ISsiv o Tt S'av SaxTO, eö^o? ar, Trsrat tö xöxXcj) ^*. Ungefär delsaiiuna 
säger Pseudo-Aristoteles om en orm i Théssalien ^^. Märkvär- 
digt nog ha dessa ormar samma storlek och samma egen- 
skaper som de egyptiska, som kallas ocYa^ol Satfjiovs? (nedan sid. 
155). — Ett heroon uppfördes i Alexandria till en ormgud 
A. ^®. Detsamma är troligen fallet med Yjp^ov 'AYa^oö Sat{jLovo<; 
i Thebe i Boiotien ", såvida det ej är ett gravmonument över 
en husfilosof, som fick hederstiteln ä-^ad-bq SaipLwv: det torde 
vara en helgedom till en husorm, som kanske vunnit mera 
officiell dyrkan eller vördnad. Att däremot anse A:s och Ag. 
Tyches helgedom, som sättes i samband med Trof onios' kult 
i Lebadeia, identisk med den i Thebe " saknar all grund. Men 
herosbenämningen har fått vidgad betydelse: liksom heroon 
kan vara en helgedom över en orm utan något som helst sam- 
manhang med en människas själ, så kallas till och med de 
rena personifikationerna Akratopotes, Matton och Keraon för 
heroer ^^. — Vi ha dock till sist ett i sitt slag enastående, märk- 
ligt monument över husguden A. i ormgestalt i Grekland, det 
på sidan 112 refererade. 

Gent emot Marcel Bulards åsikt, att kvinnan är Tyche med 
början till förening med Isis, emedan hon håller oinochoé i 
st. f. patera, torde väl endast den formella anmärkningen böra 
göras, att hon snarare här bör kallas Ag. Tyche. Samman- 
smältningen Isis-Tyche försiggår, som han påpekar, på Delos: 
"latSt To^/Tjt [IpwtoYEvsia'. ^°. Dock må framhållas, att om patera 
skall angiva dessa gudar såsom själva offrande, vilket vanligt- 
vis antages, så kan ersättningen med vinkannan i handen 
fullt förstås utan egyptiskt inflytande, då munskänken 
försvinner under hellenistisk tid ^^ »Die Frau schenkt ihm 
aus der Kanne ein», säger Furtwängler om de analoga »Tod- 



" Anim. hist. 8, 29: 607 a. 

^5 De mirab. auscult. 151; 845 b. 
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tenmahlsrelief s » ^% ursprungligen »Denkmal um den Verstor- 
benen zu zeigen, wie er im Leben aussah» ^^, alltså hörande 
även de till hemmets religion. Senare bleve de votivgåvor till 
gudar. 

När Bulard vidare påstår, att den manliga figuren är 
Serapis, emedan ormen är A., är detta knappast mera än halva 
sanningen. Visserligen kan man ej komma ifrån, att anlets- 
dragen i påfallande grad äro Serapis', men då kunna de också 
vara Zeus' och Ars. Och för dessa senare äro attributen (horn 
och skål) typiska, men ej för Serapis, även om han ibland er- 
håller något av dem. Men en Serapis i så fullständig A.-ut- 
rustning är så enastående, att vi helt enkelt måste kalla ho- 
nom A. -Serapis: liksom Isis och Tyche på Delos så små- 
ningom förenas till ett, så torde samtidigt förhållandet vara 
med A. och Serapis. Härför talar även den förut nämnda 
dedikationen till A. och Ag. Tyche på befallning av Serapis ^*. 

Vi kunna nästan skåda för våra ögon, hur på Delos A. och 
Ag. Tyche, Serapis och Isis samt husormen förenas. En in- 
skrift på Delos från 200 f. Kr. omtalar, att en alexandriner på 
ön upprättat en huskult åt Serapis, vilken kult redan varat 
i tre generationer ^^. Således måste den grundats redan i 1 :a 
hälften av 3:é årh. "^. Även Isis namnes. A. och Ag. Tyche 
dyrkas också i hemmen. Där mötas på Delos de grekiska och 
egyptiska gudarna, likaväl som människorna från båda län- 
derna, och hålla på att assimileras. I Egypten finnes en hus- 
orm, som av grekerna kallas A. efter deras egen lyckogud i 
hemmet. Men vid denna tid ha grekerna två lyckogudar i 
hemmet, som hålla på att uppgå i Serapis och Isis. Husor- 
men anses som dessa egyptisk-grekiska gudars epifani eller 
uttrycker detsamma som dessa: resultatet blir vårt annars 
svårförståeliga monument på Delos. 

Det egendomliga i detta ligger däri, att ormen är huvud- 
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jfiguren. Detta torde bero på inverkan av egyptisk djur- 
dyrkan. 

Den ormform, som här förekommer, är precis densamma, 
som finns i Egypten på grekisk-egyptiska bilder, där ormen 
A. förekommer. Men denna form är blott en mera genom- 
förd stilisering av den bild, varmed den grekiska husormen 
brukade framställas, varemot ormarna på rent egyptiska mo- 
nument ha annan form. 

Då emellertid Delos på denna tid håller på att genomsyras 
med egyptisk religion och även denna relief visar egyptiskt 
inslag, duger den ej som egentligt bevis för att A. varit nam- 
net på en grekisk ormgud. Och dock, hur nära stå vi ej ett 
fullt bindande bevis inför de fakta, att grekerna kallade den 
egyptiska husormen A., säkerligen efter sin lyckogud i hem- 
met, och att denna husorm i bildframställning har som mo- 
dell figuren av de grekiska husormar, som tidigare burit andra 
namn. 

Slutligen vill jag omnämna, att bland de husaltare, som 
anträffats på Thera, var ett utan inskription men med tre 
reliefbilder: den ena föreställer Hermes (en herm), den andra 
Herakles, hållande klubba och ymnighetshorn; den tredje 
bilden utgöres blott av ett horn och ett smalt, böjt föremål: 
»Skulle det ej vara A:s orm?» Han sträcker sig uppåt och 
böjer sig mot hornet liksom för att erhålla föda ^^ På samma 
sätt räckes hornet åt ormen i en del av de s. k. dödsmåltiderna. 
— Att det på detta husaltare skulle vara fråga om A:s orm, 
kan tills vidare ej vara annat än en förmodan. 

Då vi således ej äga något direkt, absolut bindande bevis 
för A. såsom grekisk ormgud, få vi ytterligare spörja om möj- 
ligheterna därtill genom att framlägga, vad vi överhuvud veta 
om husormen i Grekland. 

De flesta forskare tyckas vara benägna att i varje med 
religiös vördnad betraktad orm se ett ktoniskt väsen i den 
meningen, att han antingen hänföres till underjordens gudar 
eller ännu oftare är inkarnation av en död, är ett själadjur. 
Men indelningen av gudarna i olympiska och ktoniska är 



27 Thera III 173 f. (Hiller von Gaertringen) ; avbildat i Thera I 248. 
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otillfredsställande, i det att den ej tar hänsyn till ^soi kiziyd-o- 
vtot, dit en del fruktbarhetsgudar måste räknas. Skymtar ej 
denna tredelning fram i Aischylos' ord: OTiazoi te ■O-soi, xai |3a- 
pDrc[i.ot I y^ovioi ■O-r^xa? TtatéyovTsc;, | v.cd Zso? owtYjp zpizog, oIäo^o- 
Xai 2^. Till denna tredje grupp böra vi räkna husormen, som 
ej är ktonisk i annan mening, än att han tränger fram ur sina 
gömslen i den fruktbarhetsgivande jorden. I grottorna eller 
de enkla kojorna kröp ormen in och dyrkades såsom gudom- 
lighet. Detta var t. ex. fallet hos romarna och de germanska 
folken. Hos litauerna åtnjöto dessa husormar stor dyrkan ^^. 
Ej heller för de invandrande grekerna torde denna kult varit 
främmande. 

Men framför allt mötte dem en starkt framträdande orm- 
kult i de kretiska och mykenska kulturerna. Denna har varit 
huskult och förbundits med dyrkan av en gudinna i furstens 
palats. Såsom fortsättning på denna palatskult ha vi att 
anse Athenas dyrkan i det tempel, som på Akropolis byggdes 
över den gamla fursteborgen^". I förening med gudinnan 
dyrkades sedan på Akropolis en olxoopöc orpiq^^, som sättes i 
förbindelse med palatsets mystiske innehavare, Erechtheus — 
Erichthonios ^". Det framgår ej klart, om Farnell menar, att 
denna orm är §at[i()Dv STtooSatwv på Akropolis. Men att denne 
sistnämnde skulle vara densamma som A. ^*, är föga troligt, i 
varje fall ej bevisat. 

Med den homeriska gudavärldens överhandtagande äro 
djurgudarna på retur, men helt undanträngas kunna de icke. 
Såväl fågeln som ormen hade varit den förgrekiska gudinnans 
uppenbarelseform. Längre fram kallas den senare, den hus- 
skyddande ormen, (pöXa^ toö vaoö '*. Bakom de kretisk-myr 
kenska kultbilderna av en gudinna med ormar och Athenas 
orm, bakom sagor och berättelser om ormar såsom männi- 
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skors beskyddare ^^ ana vi en stor ormkult i det Hellas, där 
grekerna trängde in. Vi ana den även bakom de ormgudom- 
ligheter, som av dessa förbundits med Zeus' namn. 

Men varför ha dessa grekiska husormar förbundits med 
honom? Vandringen förde med sig, att många lokala gudar 
lämnades kvar, och att religionen utvecklades i monoteistisk 
riktning. Följden härav blev, att Zeus kom att nästan betyda 
gud. Liksom husormen förenades med den kretisk-mykenska 
huvudgudomligheten, en gudinna, så förbindes han även med 
grekernas specifike gud såsom dennes epifani i hemmen. 
Zeus ktesios = guden Ktesios blev den egentlige förrådsinne- 
havaren i hemmet. Men därmed var ormgudens funktion där- 
städes säkerligen ej uppfylld. I kulten blir den mest dyrkade 
guden ofta den ende, ett slags allgud. Men de olika sidorna, 
vad man hoppas och väntar av guden, poängteras genom olika 
benämningar och bestämningar: »kärt barn har många 
namn». Zeus ktesios, meilichios, filios, soter. A.: är det inte, 
som om vi hörde vår egen enkla lantbefolkning bedja till »den 
söte, gode Guden», till »vännen den bäste», frälsaren och räd- 
daren i nöden, »den milde Guden», som vill sonas. Förso- 
ningsoffer brändes till Zeus meilichios ^®, Zeus filios tog in i 
hemmen och ärades med theoxenier ^~, Zeus soter är räddare 
och väktare, A. är »måltidsbönens» gud. 

Det kan vara skäl att ge akt på att övriga ormgudomlig- 
heter också förbundits med Zeus' namn: Trofonios, iVskle- 
pios, Dioskurerna, av vilka Asklepios och Dioskurerna även 
voro husgudar. Men Zeus' namn förde tanken mer och mer 
till den antropomorfe guden, i och med att ormkulten började 
ringaktas som vidskepelse. Denna vidskepelse, tron på gudo- 
mens beständiga närhet och ingripande kallade grekerna vid 
denna tid deisidaimoni, och de lägre gudamakter, som om- 
gåvo dem, voro daimones. Daimon var nu icke blott funktio- 
nellt framträdande utan framför allt sönderdelad i otaliga 
väsen, »andar». A., vilket ord vi ha trott oss i början av dess 
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användning böra översätta med den Goda makten — Lyckan, 
och som även, om Dionysos framför allf, använts om den 
goda maktens innehavare och därvid omväxlat med Agathos 
theos, borde faktiskt under hellenismens tid närmast över- 
sättas med den Gode daimonen i betydelse av en lägre gudom- 
lighet, skild från massan av daimoner genom kännetecknet 
den Gode. Det vore nära nog en logisk konsekvens, att hus- 
ormen, lyckobringaren i hemmet, nu fått detta namn. Men 
folkreligion är föga logisk — vi veta ej med säkerhet, om den 
varit det i detta fall, om »den lyckobringande husormen se- 
nare tog gestalt av Agathos daimon, den gode dämonen» ^®. 
Troligt är, att så skett men blott sporadiskt, där ej utländskt 
inflytande gjort sig gällande, enär djurdyrkan vid den tid, då 
A. blev ett vanligt gudanamn, var så gott som övervunnen i 
Grekland. Om så varit fallet, har han, utom att bägaren vid 
måltiden ägnades honom, möjligen fått övertaga svinoffer från 
Zeus meilichios^® och filios ^° och panspermi från Zeus kte- 
sios *\ såvitt denna gamla kultform ännu ägde bestånd. För 
svinoffret liksom för uppfattningen av A. såsom husorm talar 
offret till genius- A. på Delos (nedan sidan 143). 

Vad är det för slags ormar? Hur sågo de ut? I den gre- 
kiska litteraturen talas om en orm o xapsfa? t] Trapoöac, som 
icke biter eller åtminstone icke så, att man skadas därav*^. 
Det är vidskepelse att tala om sådana ormar såsom gudar; de 
äro för författarna antingen Asklepios' tjänare *^ eller helgade 
åt Dionysos^* eller tcov [xooTyjpuov hpoC*". Dessa heliga ormar 
sägas ha stora käkar; de skada ej människor men väl andra 
ormar ^®. Knappast voro dessa dock de egentliga husormarna. 
Theofrast skiljer uttryckligen Sabazios' ormar från de aven- 
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ledes i husen påträffade heliga ormarna *". De senare tyckas sna- 
rare ha varit de dyrkade husormarna, desamma som Aristo- 
teles beskriver (ovan sid. 124 f.). Möjligen hade en sådan orm 
även betydelse som en »Hausfreund, der als Unterhaltung der 
Kinder und durch Vertilgung von Ungeziefer sich wert und 
niitzlich machte» ^^. Sådant kan man förmoda. Vad vi veta 
är, att de, i motsats till den våglinjiga framställningen av de 
romerske husormarna, vanligen avbildades mer eller mindre 
hoprullade, ofta med huvudet uppsträckt", ungefär så som 
på det nyss nämnda monumentet på Delös. 

Även i våra dagars Grekland förekommer den lyckobring- 
ande husormen. »A snake is of good omen when seen in the 
house; for it is the guardian-genius watching över its own» °*'. 
Han kallas då votJtoxupyj? (husets herre) eller tdjraxae ^^ (tyd- 
ligen av zözoq). Har han genom detta senare namn förbun- 
dils med platsens genius, Spaxo?^^ eller Spaxwv, liksom han i 
Egypten och Italien även är platsens skyddsgud? 

De romerska husormarna uppträda ofta parsas, genius och 
juno, som representanter för man och hustru. Även i Grek- 
land saknas ej spår, som peka åt sådant håll. Diöskurerna 
tyckas ursprungligen ha varit två husormar men uppträdde 
senare som heroer och voro ocYa^oi ttvsc Satfiovsc^^, goda, räd- 
dande makter. Även dessa ha förbundits med Zeus. Vidare 
finnes en votivinskrift i Thespiai, tillägnad Ad it^ikiyp v.i] 
Mikixf] ^*. Med denna må jämföras den förut nämnda theoxe- 

nien, vid vilken står: avsdsaav Aii sTctteXsuj) ciXup %al 

T'^ [tTjTpi Töö d-eob ^ikio^ v.od Tb-/^ ayad-^i, zob d-eob Yovatxi ^^. I 
denna enastående förening av en stor gud med både maka och 
moder ligger nog ej saken så, att den invigande ej vågat beteckna 
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den begreppsartade gudabildningen Filia såsom den egentliga 
kamraten till Zeus utan Ag. Tyche ^^ Modern till den ålder- 
domliga guden finnes helt enkelt ej på monumentet och det 
därför, att den dedicerande i det 4:de årh. f. Kr. velat bringa 
sin hyllning åt Ag. T., som då undanträngt makan Filia på det 
fhiurliga sättet, att hon gjorts till obefintlig moder. En märk- 
lig analogi härtill föreligger kanske, i det att på Schönes förut 
nämnda relief nr 109 tyckes ha funnits en tredje (kvinnlig?) 
figur, vars betydelse nu ej kan avgöras; troligen föreställde den 
blott en adorant. 

Vi ha i dessa båda sista dedikationer till Zeus ett gudapar, 
make och maka, där den senare möjligen blott är en begrepps- 
bildning. Såsom förklaring härpå ha vi nämligen att välja 
mellan följande två orsaker: antingen måste vi förutsätta två 
husormar i analogi med de romerska genierna, eller också, 
om det egentligen är en husskyddande orm, är makan en 
konsekvens av familjeguden och den valda bildtypen, lektister- 
niet^', för den nu antropomorfiskt uppfattade guden, således 
blott en begreppsbildning. I enlighet med den senare upp- 
fattningen skildras också Zeus filios av komikern Diodoros, 
hur han i husen slår sig ned på kline vid bordet ^\ 

Härvid kan såsom bidragande orsak till gudaparet nämnas 
tanken på parallelliteten mellan äktenskapets välsignelse och 
åkerns fruktbarhet: den beslöjade Tyche syftar härpå. Zeus 
epiteleios = teleios är äktenskapets beskyddare. — Med den 
tilltågande kulturen fingo gudarna en vidgad betydelse, om- 
fattande även andliga förmåner. Filios och Filia åsyfta möj- 
ligen vänskapens betydelse. I st. f. att blott bedja till Zeus 
ktesios uYiE^av StSovai ^® kunde man göra oytsta till gudinna, 
vilken dock förenats med Asklepios. Men man behövde ej på 
detta sätt fördela de nya funktionerna, här enligt familjelivets 
schema; även en henoteistisk dyrkan torde man kunna för- 
utsätta, där allt tillskrives den ene guden: vid en ormbild i 
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Asklepios' helgedom i Pireus, där andra ormreliefier med Zeus' 
namn anträlfats, står blott xtp Östp. 

Då analogien med de spartanska husormarna är bristfällig, 
i det att de senare uppgått i ett ynglingapar, Dioskurerna, torde 
den andra förklaringsgrunden till gudaparet på forskningens 
nuvarande ståndpunkt vara den säkraste. Härvid får denna 
stöd av herosframställningar, de s. k. dödsmåltiderna. De 
torde vara av samma art som theoxenierna, med hyllning till 
heroen och familjelivet som utgångspunkt, profant uttryckt: 
en livsbild, såsom framgår av hästen, hunden eller ormen på 
bilden. Är det ej husormen snarare än själadjuret? »Diese 
Sitte, das Herrichten von yvXivYj und rpaTtsCa, haben auch (utom 
heroerna) alle diejenigen Götterculte beibehalten, die beson- 
ders nahe dem Seelencult blieben, wie die der Untererdischen, 
des Pluton, ferner der Dioskuren, des Asklepios u. a.» ®". Detta 
är uppenbarligen oriktigt. Seden gäller egentligen husgudarna 
och de med dessa delvis sammanfallande i>£ol s7ur/{)-övio'.. 
Samma kultbruk ägde rum vid en statsfest till Zeus soter ®\ 

Om denna tolkning är riktig, vad betyder då, närmast från 
synpunkten av det grekiska inslaget, den nämnda bilden från 
Delos, där ormen är centrum, innehar platsen på kline? Månne 
inte det, att ormen är husgudens egentliga gestalt? De tre 
gudabilderna betyda detsamma. För övrigt torde ormen 
uppträtt än i ental än i flertal ®^ utan någon djupare betydelse 
däri«'» 



D. Agathos daimon och Agathos theos. 

Är den äldsta användningen av uttrycket A. alltså en be- 
nämning på en i hemmen åtrådd lyckomakt av mer eller 
mindre gudomlig art och såsom sådan tillhörande folkets 
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breda lager, så torde vi därmed också ha rätt till att ge daimon 
den betydelse, som redan i den homeriska litteraturen uppen- 
barar sig som den folkliga: den makt som genom sina verk- 
ningar gör sig förnimbar men för övrigt är av obestämd, föga 
individualiserad karaktär. Med ordet agathos bestämmes den 
något närmare: daimon av god natur. Den Gode dämonen 
skulle alltså kunna vara ett ypperligt namn på en ormgudom- 
lighet i husen såsom lyckans representant, till skillnad från 
alla andra nyckfulla eller fruktade makter, som människorna 
kände sig omgivna av. 

Men daimon behöver ej blott beteckna detta kollektiva slag 
av gudamakter, till vilka dessa ormgudomligheter böra räk- 
nas; ordet kan också användas om den individualiserade, i 
mänsklig gestalt tänkte guden, såsom vi sett både i litteraturen 
och i bildframställning. Men det vanligaste namnet härför 
är theos. Dock kan å andra sidan även ordet theos användas 
om djurguden, t. ex. då det vid en av de nämnda ormreliefferna 
från Pireus står T(j) 0s^*^. Det är alltså klart, att den tämligen 
färglösa benämningen Ag. d. kan utbytas mot Ag. theos, lik- 
som de grekiska ormgudomlighetema förbundits med Zeus' 
namn. Den Gode guden, den Goda makten, den Gode daimon, 
Lyckan såsom något supranormalt, av oss oberoende men 
framför oss hägrande, mot vilket vi sträcka oss i längtan eller 
bön: liknande uttryck kunna vi finna rentav hos samma män- 
niskor mitt ibland oss med ungefär en och samma tanke bak- 
om de växlande uttrycken. Så mycket mer kunna vi förut- 
sätta detsamma hos grekerna, där ingen enhetlig teologi verkat 
klargörande och sammanfattande i det religiösa föreställnings- 
komplexet. De två frågorna måste alltså besvaras: har detta 
utbyte ägt rum, och är i så fall Ag. theos alltid lika med Ag. d.? 

Utav de av mig påträffade fall, där Ag. theos förekommer, 
äro redan två behandlade: de båda fragmenten av Filocho- 
ros ^*, där uttrycket torde åsyfta A. men i betydelsen av vinguden 
Dionysos, samt ett scholion *^, där de tre namnen angivas 
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beteckna samme gud. I analogi härmed torde inskriften 
'AYa^ö-oD d-zob ^® på en bägare vara att uppfatta. Det är nästan, 
som ville man i dessa fall säga: Ag. theos bör uttrycket heta 
i prosastil, när man tänker på den antropomorfiskt uppfattade 
vinguden Dionysos. 

Av de andra fallen sammanföra vi först tre från södra Ar- 
kadien. I staden Tegea ha påträffats två hermer, den ena 
med ett »vilt skäggigt huvud» och med inskriften 'Ayä^ö? 
d-sÖQ^'^, den andra med skadat huvud och med följande in- 
skription : KXeoiTac 'AYa^öi d-^öi avé^7]x= ^^. Den senare anges vara 
från 4:e eller 3:e årh. f. Kr. Dessutom nämner Pausanias 
megapoliternas ^A^ad-ob d-eoö yaö<; och tillägger: si Ss a.~[Oid-ä>v 
01 ■ö-sol doxfipéQ siaiv avO-pcojroLg, Zsdc Ss uizazoq ■ö-swv sotiv, STrd- 
{J.SVO? av tt? up XoYtp r?]v å;cntXY]aLV -caoTYjv Aiög Tsxfiatpotto sivai^^. 
Denna tolkning får stöd därav, att i Arkadien anträffats en herm 
till Zeus meilichios, som är lik den skäggige Ag. theos "", och 
jämväl av den Aaijtwv a-^ad-oc, som funnits i närheten av Do- 
liana i Arkadien ^^. Ty om man vill hänföra Ag. theos här till 
A., såsom vanligen sker, eller till Zeus meilichios, kan vara 
smaksak: den inbördes släktskapen eller identiteten är lika 
uppenbar som namnens likhet till betydelsen. 

Även i två inskrifter visar denne gud frändskap med dessa 
Zeusgestalter därigenom, att han sammanföres med dessa. 
Den ena, från Athen, börjar: 'Qpoq, 0s6c aY^^öc, Zsu(; xäatoc, 
'AtcöXXwv, AtöVDoo? m. fl'. ^^. Den andra är inristad på en kalk- 
stensplatta från Fyskos, 4:e eller 3:e årh. f. Kr.: ''HSoXoc Ad 
{isdt/iwi 'AYa^oi? ^soi? ^'. Vid denna pluralform kommer 
man närmast att tänka på A. och Ag. T. och det så mycket 
mer, som kalkstensplattan är funnen i närheten av en källa: 
man erinre sig regnguden Zeus och dessa båda gudar jämte 
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andra såsom källgiidomligheter i Megara '^. Eller skola vi 
ställa denna inskrift i förbindelse med bilden, av ormen jämte 
gudaparet från Delos ^°? 1 varje fall går tanken närmast till 
hemmets och fruktbarhetens goda gudar. 

Vi ha vidare att stanna inför två monument i Asklepios' 
tempel i Epidauros. Det ena utgöres av en kalkstenspelare, 
på vilken läses: 'ÅYa^ö-tp -ö-st]) Tt^. KXaöSco? DcdXXlwv lepaTroXTJca? 
TÖ 6t stoc '^, vilket år enligt IG är 187 e. Kr. Enligt Cavvadias 
är Ag. theos här lika med A. Till denna slutsats kommer han 
tydligen, därför att på pelarens ena sida läses 'Aya^-^c, som han 
supplerar med Td/y]?. Men formen på dessa bokstäver äro 
olika de föregående, varför de i IG anges vara tillagda senare, 
medan Cavvadias påstår, att de trots detta kunna vara samtida. 
Hur som helst: de torde i detta fall icke bevisa någonting. 
Märklig är ju genitivformen, då den andre gudens namn sättes 
i dativ: förhållandet brukar vara tvärtom. Å andra sidan kan 
man ej heller draga någon slutsats därav, att pelaren finnes 
uppställd i Asklepios' helgedom. Ty om denna såväl som om 
andra dylika gälla Cavvadias ord: »Le Hiéron est devenu 
avec le temps un Panthéon de la religion grecque ^'. Men 
bpa7roXf|aac anger, att den dedicerande är en överstepräst och 
troligen i sitt eget tempel. Han torde då ha menat sin gode 
gud, Asklepios. 

Denna förmodan styrkes av det andra monumentet: en 
relief av en skäggig gud med stav? i högra handen och ymnig- 
hetshornet i den vänstra. Guden är synlig blott ned till höf- 
ten, varest en orm synes. Under bilden läses: 'AYa^oö dsoö. Tt. 
KX. EsvovX-QQ Tcopo^opTjoa?. Den stamniar från 2:a eller 3:e 
årh. e. Kr. '^. Det är alltså en votivgåva av en präst, en »eld- 
bärare». Att det ej är Zeus, såsom Pausanias anger om 
megapoliternas Gode gud, visa både bilden och cirkeln, som är 
olik Zeus tecken '®. Men då torde det ej heller vara A., som 
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Jane Harrison tror: »Surely the Agathos Theos is only an 
Olympianized form of the old Agathos Daimon. Över his body 
still crawls the snake he once was» ^". Så enkelt är ej proble- 
met. Ett skrin jämte en tång äro avbildade på stenens ena 
sida. De torde syfta på asklepiadéernas konst och läkedoms- 
guden Asklepios. Cavvadias, som grundligt studerat helge- 
domen i Epidauros, anger också helt enkelt, att guden är 
Asklepios. Båda monumenten åsyfta troligen denne gud. 
Att man stundom kallade honom den Gode guden, är egent- 
ligen självklart på grund av den goda hjälp, han enligt vitt- 
nesbörden i hans tempel givit hjälpsökande. 

Av de återstående vittnesbörden har ännu ett samband 
med Asklepios och stammar från Kos, asklepiadéernas ö, ja 
härrör från en man, som själv tillhörde de koiska asklepiadé- 
ernas släkt: TaioQ . . ., bpsoc diy. ^loo, 'AaxXaTCcwc Kalaapi 'Aya- 
d-m d-sm a.véd-qY.s ^^. Här är fråga om kejsarkult till Nero av 
en f. d. kejserlig läkare och kejsar Claudius' mördare ^^: han 
kallas på ett annat ställe hpzbg Sia piOD twv SePaoTÄv xal 
^ÅGvXaxiob %a.l TYiag v.a.1 'HTrtdvTjc ^^. Kejsarkullen har således 
anslutits till Asklepiosdyrkan; alltså är det här ej fråga om 
kejsarens identifikation med Asklepios, som inskriptionens 
utgivare förmena®*, utan kejsaren kallas den Gode guden, 
vilket visserligen är enastående i Grekland. Det bör väl när- 
mast uppfattas som underdånig, inställsam hyllning till den 
fruktade monarken. Men i kejsarkultens tider är detta knap- 
past egendomligare, än när Eros kallas så: -caöra ydp wYaö-o? 
PooXexai ^ed? ^^. Detta är ej annat än ett eufemistiskt uttryck, 
som kan användas om vilken gud som helst och ej har med 
A. såsom beteckning för kejsare att skaffa, såsom Herzog för- 
menar ®®. Att Nero i Egypten kallades, troligen ej dyrkades 
såsom A., betyder i viss mån något annat (nedan sid. 165) men 
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kan naturligtvis ha medverkat till denna kejsarkult. På 
samma sätt torde vi ha rätt att uppfatta: (^soo) aYa^to Aa HXwo 
\Ls^aX(ii Sapa;rtSt sv Kavto^cö ^^. 

Även ayad-bi; Satjiiov i följande uttryck: MsYocXtp d-eC^ xaYa^cp 
Saijj.ovt ^^, samt använt om Poseidon i Egypten har nog samma 
innebörd: <5)£(j) Taivapeicp dya^tp Saijiovi %al aovvdoi? ■ö-eotc^^: 
daimon har blivit insatt för att undgå upprepning av theos vid 
lovordens intensifiering, eller också kan det, i sista exemplet, 
betyda, att Poseidon är den räddande, ingripande makten i 
farorna till sjöss, liksom Dioskurerna kallas så i denna egen- 
skap ^'^. — Ett analogt uttryck finnes i en gravinskrift i Thes- 
piai : stcI Aiovoauo 7]p{p aYa^O-cj) ^i. 

På samma sätt böra kanske Ciceros ord förstås, att gre- 
kerna brukade skriva på borden i sina helgedomar: Bonorum 
deorum ®", så vida ej fullständig missuppfattning föreligger, 
vilket torde vara sannolikast: fråga är nämligen om den gud- 
löse Dionysios' rov av Asklepios' eller ApoUons gyllene tem- 
pelbord, varvid andra författare, som omtala samma händelse, 
i stället omnämna A:s bägare. 

Till slut må erinras om att dsoQ a^ad-oq, som stundom före- 
kommer i början av handlingar och fördrag®^, ej, såsom man 
ibland förmodat, hör hit utan bör suppleras med eIt]: det är 
en anropiiingsformel i st. f. ^sd? med eller utan td^c^tj. Det är 
en önskan, som på religionens höjder förändras till ett på- 
stående: 6 ■ö-cöc, IjTstSv] aya-O-dc^*; eller ooSsl? äya^ö? el (xyj si? 
6 d-soQ ^^, eller sIq iottv 6 aYa^ö-dg ^^. 



^' Bulletin de la Société arch. d' Alexandrie 4, 1902, 54. 

^^ Mueller, Msya; 0£o; 380 nr 330; det korta citatet är hämtat från 
Rivista egiziana quind. 4, 1892 p. 9 och 334, vilken publ. ej varit mig till- 
gänglig. 

88 Arch. f. Pap. II 566 nr 125; Schiff, Festschrift 378. 

90 Ovan sid. 131. 

91 CIG 1657. 

92 De nat. d. III 34. ' 

93 CIG 2556; SIG^ 462. 
9* Plåt., Civ. II p. 379 c. 

95 Marc. 10, 18; Luc. 18, 19. 

96 Matt. 19, 17. 
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Resultatet blir alltså, att Ag. theos användes i vidsträcktare 
betydelse än A.: en person kan använda det om vilken gud 
som helst, som för denne i något avseende är en god hjälp, 
eller för att framkalla gudens godhet. Men dessutom tyckes 
det speciellt ha utbytts mot A. eller använts om den i hemmet 
dyrkade guden. A. har däremot mera extremt haft egen- 
namnets karaktär. 

Då gudarna under hellenismens tid ofta sjunkit ned till 
daimonernas låga rang eller, rättare sagt, ej kunnat höjas till 
den sedliga fullkomning, som tidens kultur krävde, så ha ut- 
trycken gode gud och kanske stundom gode daimon om en 
gud ofta pressats fram för att, i kulten åtminstone, skilja 
denne från de andra bristfulla gudarna: eufemismen var nu 
mer än någonsin fullt naturlig och berättigad. 



E. Agathos daimon och Agathe Tyche såsom personliga 
skyddsgudar: romerskt och österländskt inflytande. 

I den allmänna framställningen om daimon har visats, 
huru såväl detta ords som ordet tyches betydelse förändrats, 
så att till den allmänna och obestämda användning, som orden 
hade från början, kommit en fördelning av deras innehåll på 
enskilda människor eller grupper av sådana och, i synnerhet 
för tyche, även på enskilda orter. I sådan tillämpning an- 
vändas orden vanligen utan ett speciellt adjektiv vid sin sida, 
åtminstone ordet daimon. Men ju mera daimonerna upp- 
delas i onda och goda, och ju större religiös betydelse som till- 
erkäimes dessa senare, desto mera kommer attributet cf.'{a.d-Qz till 
vid tanken på dem. Redan när det var fråga om en filosof 
såsom familjens själasörjare och rådgivare samt husens väk- 
tare i allmänhet, fick en sådan äretiteln agathos daimon med 
något av den religiösa vördnad, som tillkommit husets gudar, 
vilka de delvis ersatte. Såsom namn på allmänna ödesgu- 
domligheter få orden samma attribut, städernas Tyche er- 
håller det ofta. Dock har med kult förbunden vördnad för 
den enskildes daimon eller tyche ej påträffats under Greklands 
stora tid, då det, andligt sett, levde huvudsakligen på egna 
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traditioner och av egna resurser. Men ett stycke in i helle- 
nismens tidsålder uppdyka sporadiskt spår härav, som tyda 
på inflytelser utifrån: från Persien och Egypten å ena sidan, 
från Rom å den andra. Det är två minnesmärken, som här- 
vid tilldraga sig vår uppmärksamhet: ett från Halikarnassos, 
som huvudsakligen pekar mot öster, och ett från Delos med 
Rom som huvudkälla. 

Enligt det första, från 3:e eller 2:dra årh. f. Kr., är det 
fråga om familjekult för dess medlemmars framtida välgång: 
aTroareiXavToc OoastSoovioo yprjoajjisvoD xöii 'AttoXXoivi, tt av aoTwi 
Ts ^ai zolq £^ aDxoD Yivo[X£VOic %ai oootv sy, ts twv ocpaévwv xal twv 
■8-7]XsL(i)v £X'q Xwtov %7.l a[JLetvov Tuotoöatv xai ;rpdaaoDotv, sypyjaev 6 
d-äbq sOBod-ai Atötov zat ajisivov aoTOic iXaaxo{j!,£Voi<; xal T[.{i.(ö3t.v 
xa\>a7rsp %al ol srpo-covoi Aia Tcaipcwlov . . ,• xijxäv Ss %al iXdov.saO-ai 
%al 'A-j-a^öv Saijxova noaeiStoviou xal fopYtSoc. På grund härav 
fastställes att på två dagar [xtjvoi; 'E[j\).aimoc, Tf|L {jiv Trpwr/jt d-bsiv 
Tö/7]t ÄYaO-f^t Tratpoc ^^l [f/jTpö? nwaeLSoovioo zpiov %al Aai^.ovi a-Ya- 
■ö-wL rioasiScovLOo %al TopYiSoc y^piov, på den andra åt gudarna ^. 

Denna kult till Poseidonios' och hans hustrus Goda daimon 
har varit föremål för många utläggningar. Foucart har däri 
huvudsakligen velat se en utvidgning av herokulten på grund- 
val av grekernas obestämda uppfattning av personlig dai- 
mon ". Rohde, som delvis missuppfattat inskriften, då han 
påstår, att Poseidonios' maka, som han för övrigt uppfat- 
tar som dennes moder, är död, påpekar likheten med genius- 
ofiret ^. Poland framhåller den intressanta motsatsen till stif- 
tarens döda föräldrars Tyche ag. (var står, att de äro döda?), 
vilken motsats skall belysas av IGXII 3, ,436 r. 3 f. ^: intres- 
sant vore att veta huru? Ziebarth finner offret till A. mycket 
märkvärdigt '\ Och Ganschinietz har i ett bihang till sin skrift 
givit den felaktiga förklaringen (väl stödd på Rohde), att A. 
här tillhör både levande och döda och därför är bonus genius *. 



1 SIG2 641. 

2 Cult des Héros 158 ff. 
^ Psyche II 317. 

' Ovan s. 101; Poland i Preisschriften Jablon. Ges 38, 227. 

^ Preisschriften Jablon. Ges. 34 (Griech. Vereinswesen), 11. 

8 De Ag. 63. 
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Weinreich anser, att husgudarna äro grunden till denna kult, 
men att dessa i sig upptagit töv iStov Sai{iova y.al tTjV tdx'/]v '^. 
Jag skulle snarare vilja formulera läget så: de allmänna lycko- 
gudomligheterna, som även dyrkades i hemmen i och för 
lyckan därstädes, äro, under inflytande av den nu icke ovan- 
liga tanken på daimon och tj^che i deras anslutning till per- 
soner, här och där på väg att bli personliga skyddsgudomlig- 
heter. Där vi säkert veta, att A. är den ursprunglige husguden, 
står adjektivet först, men här liksom vid de allmänna gudarna 
och om personlig daimon växlar ställningen. Realiter är för- 
ändringen ej stor: lyckogudarna i hemmet nämnas blott de 
båda husfädernas, deras vilka lyckan närmast avser. Jäm- 
för den motsatta tankegången, att kynikernas inneboende dai- 
mon gör dem till ett slags husgudomligheter. 

Vad vi se ett exempel på i Halikarnassos, är helt enkelt, att 
personifikationerna A. och Ag. Tyche äro på väg mot samma 
utveckling, som vi följt beträffande daimon och tyche: dessa 
senare äro mönster och förebilder. Hur allmänt man följde 
den här inslagna vägen, är ej lätt att säga, men att det ej var 
alltför sällsynt, erinrar oss Proklos om: svtoi toöto xar' octtsi- 
piav oXoviai tqv i5'.ov Tifiwv SaifJiova y.ai z-qv TODtq) abavoiyo'> tu)(7jv 
toö 'AYadoö dai{JLOvoc: %al 'Ay^'9-yjc ToyYjt; Siatpspstv ooSsv ^. 

Även om oraklet endast godkänt personernas A., vilken 
hade äldre hävd för sig och större religiös auktoritet (gudoms- 
namnet), så ställer dock kultstiftaren föräldrarnas Goda 
Tyche i spetsen för det hela. Att kult anordnas även till 
henne, beror väl inte bara på att gudaparet var så självfallet, 
som Weinreich frågande förmodar. Här ha vi sammanhang 
österut. Från 3:e årh. f. Kr. äga vi nämligen två egyptiska 
vasinskrifter, åsyftande ptolemeiska furstinnor. På den ena 
läses: 'A^a^-^c Tu/t]? 'ApatvoYj? ^ikaMXtpoo och på den andra: 
Bspsvix-/]? paoiXbaTjc 'Aya^rj? T6y7]c. Bredvid vardera inskriften 
står en kvinna, den senare bilden med ymnighetshorn och off- 
rande på ett altare med inskrift: x)=wv EospYS"^*'; ^ : Berenikes 



7 Sitz. — ber. d. Heid. Ak. 1919, Abh. 16, 34. 

8 In remp. 619 b, c; ed Kroll II 299, 7. 

9 Arch. f. Pap. III 1906, 315; Sträck, Dyn. Ptol. nr 25, 48. 
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Tyche, offrande till Berenike och hennes gemål såsom gudar 
(jfr sid. 143). Och i Persien hyllades konungens daimon vid mål- 
tiden ^°, hans Hvaréno; ja varje människas genius ansågs he- 
lig och bevisades gudomlig ärebetygelse, hennes fravashi. När 
den grekiska kulturen trängde fram mot Persien, blev det van- 
ligt att beteckna denna daimon med tyche i Mindre Asien 0€h 
Syrien ^^, varvid säkerligen den hebreisk-syriska lyckopersoni- 
fikationen och lyckoguden Gad övat inflytande. Härifrån har 
tyche enligt ovan angivna exempel inträngt i Ptoleméerriket, 
varest marken var förberedd genom egypternas gamla skydds- 
gudomlighet, ka, och såsom Fortuna Augusti övergått till ro- 
marna. 

Det förefaller, synes det mig, helt naturligt att från denna 
österländska Tychekult och tyches förut omtalade tilldelning 
till enskilda människor i Grekland självt^^ förstå detta offer 
till Tyche ag. i Halikarnassos. Att romersk geniuskult be- 
träffande samma dj^kan av A. haft något inflytande, kan vara 
möjligt (jämför nästa exempel). Men att i dessa båda kulters 
förening i Halikarnassos se ett utslag av romersk genius- och 
junodyrkan, därtill förbjuder oss gudomligheternas fördelning 
på de båda familjeparen: det vore en något konstlad söndring 
av det grekiska gudaparet. 

På romerskt inflytande tyder den stegring till verklig kult, 
som den grekiska tanken på den enskildes daimon är på väg 
att realisera. Nästan rakt väster ut från Halikarnassos, halv- 
vägs till det grekiska fastlandet, ligger den lilla klippön 
Delos. Den skulle nu vara glömd bland massan av det Ege- 
iska havets små fattiga öar, om ej forntidens historia och de 
många minnesmärkena vittnade om den stora betydelse, ön 
långa tider haft såsom förbindelsepunkt stater och städer 
emellan. För oss skola minnesmärkena tala ett mäktigt 
språk i detta sammanhang och visa oss, kanske det enda, i 
varje fall det äldsta romerska inflytandet på den grekiska reli- 
gionen. Här var den första ort på grekisk mark, där romerska 



" FHG I 301, Theopomp. fr 135 (Muller); Plut., Artax. 15. 
^^ Ovan s. 81 f.; Puchstein, Die kommagen. Denkmäler. 
'-- Ovan s. 82. 
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köpmän i större antal slogo sig ned. Ända från mitten av det 
3:e årh. f. Kr. kunna vi följa deras spår, men först i det 
följande slå kolonisterna sig ned här i större antal ^'. 

Delos var den stora stapelplatsen för handeln folken emel- 
lan ". Roms »världshärs-kande folk, det togabärande släktet», 
var nu på väg österut. De affärsmän, som här slogo sig ned, 
förde sin huskult med sig. Marcel Burlard ^° har på husaltaren 
därstädes kunnat påvisa den i Pompeji ofta förekommande 
offerscenen: genius med ymnighetshornet och offerskålen och 
omgiven av larerna. På ett altare ligga olika lager av mål- 
ningar över varandra. På ett äldre lager framför popan ett 
svin, som stundom offrades till genius ", och bredvid stå tre 
personer i långa dräkter med togan dragen över huvudet. 
Men på två senare lager har offraren blad på huvudet och en 
krans i handen, således övergång från romersk till grekisk 
sed, och däröver läses, fastän med romerska bokstäver: 

Agat , som otvivelaktigt bör suppleras till Agatho dse- 

moni enligt en inskrift på en sten, funnen i Tibur: på ena 
sidan står 'Aya^tp Sacpiovc och på den andra Agatho dasmoni 
sacrum": tydligen det hos Altmann avbildade gravaltaret från 
Tibur '\ 

Vad lära oss dessa altarmålningar enligt Bulard? Hus- 
gudarna genius och A. ha uppfattats såsom motsvarande var- 
andra. Vidare har framställningen i bild av en äldre romersk 
offersed med flera adoranter i rad efter varandra förändrats 
därhän, att den grekiske husgudens attributer, horn och skål, 
överflyttats till pater familise, huvudpersonen av de offrande, 
till vilkens genius offret egentligen sker, men som själv mellan 
larerna framställes såsom genius och frambärande offret för- 
medelst A:s skål. De övriga personerna bortfalla ^^''*: en myc- 



^3 Ziebarth, a. a. 125 och Homolle i BCH 8, 75 f. 
" Cumont, Orient. Rel. 122. 
^5 Piot, Mon. 14, 18 ff. 

16 Hor., Carm. Ill 17, 15. 

17 CIG III 5967; Kaibel IGI 1123. 

18 Altmann, Röm. Grabaltäre 5: jfr Diicati i Röm. Mitt. 23 (08), 136. 
18" Anm. Ha romarna med denna geniusbild även övertagit otfret 

av oblandat vin? Har svinoifret till genius kommit från grekisk kult? Har 
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ket plausibel förklaring till det egendomliga förhållandet, 
att romerska framställningar ofta ha genius i såväl mänsklig 
gestalt som ormrepresentation på samma bild. Men den 
grekiska bakgrunden härför är just, att husguden A. börjat att 
uppfattas som den Satfxwv aYa^öc, som är människans gudom- 
lige följeslagare. Ett eklatant exempel på denna fullbordade 
förening är den förut nämnda vasinskriften: OTrévSco tcp Aa!,'[Aovi 
T({) a.'(ad-Cp, där svaret Zsö awTsp" visar, att det är fråga om hus- 
gudens offer, men där den upprepade artikeln torde ådaga- 
lägga, att genien åsyftas. 

Även genien i ormgestalt har därvid säkerligen tillkommit 
A. På ett elfenbensstycke från obekant ort i Italien läses på 
ena sidan 'Aya^ö? S(at.')[j.(ö)v), på den andra är en orm med 
stort mänskligt huvud avbildad ^°. Dock väcker det sfinxartade 
utseendet misstanken, att vi här möjligen ha. att räkna med 
egyptiskt ursprung. Men vid detta möte av den grekiska 
lyckoguden och grekisk personlig daimon samt romersk 
genius har husormen också sin givna plats, antingen här- 
stammande enbart från romersk åskådning eller även från 
grekisk. 

Längre fram söker Bulard bevisa, att genius' och Vestas 
symboler förenats till den bekanta bilden omfalos, omgiven 
av en orm, vilken framställning förekommer i Pompeji och 
i två hus på Delos ^\ således en romersk motsvarighet till om- 
falos i Delfi, om ock blott till formen. 

Den genius, som under den romerska kejsartiden speci- 
ellt dyrkades, var kejsarens såsom ett förstadium till den 
egentliga kejsarkulten. Troligen är det fråga om en sådan kult, 
när det i en svårtydd frygisk inskrift talas om att folket ärade 



uppfattningen av A. såsom Dionysos varit orsaken till att de tills, med 
genius uppträdade larern.i framställts såsom Dionysos eller hans följe 
(Wissowa, Ges. Abh. 64 ff .) : frågor varpå en önskvärd geniusundersökning 
har att ge svar. 

10 Benndorf, Gr. und sic. Vasenb. 49, Tafel 29, 1 a, 1 b (jfr sid. 95). 

20 CIG IV 8586: Kaibel IGI 2414, 1; beskriven och avbildad i AnnaU 
dell' inst. arch. 22, 1850, 357 (M. 4). 

21 Piot, Monuments 62 ff. 
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TÖv tspéa 'A^fad-ob 5ai[iovog xal l,£^a.Gzfi<; ElprjvTjc ^^, varmed man 
förmodar åsyftas Filip araben och makan Otacilia. 

Huruvida det i den sid. 110 nämnda föreningen är fråga 
om kult till en persons genius eller till husguden A. i allmän- 
het, kan ej avgöras. Stiftarens utsatta namn kan i detta fall 
intet bevisa, då detta förekom även efter andra gudanamn. 
Möjligt är ju dock, att vi här på Rhodos, en internationell han- 
delsplats och ett Eldorado för föreningsbildningar "^, ha att 
räkna med romersk inverkan. 

Men romarnas genius följde människan icke blott under 
livet. Även efter döden blev den hennes ledsagare och gra- 
vens beskyddare. Ormen bevakar Africanus' maiier ^*. Där- 
för namnes genius även i gravinskrifter. Denna sed har satt 
spår efter sig i grekiskt språk. Även i detta fall synes såväl 
dyrkan av husormen eller genien (i Italien) som därjämte 
tanken på den enskildes daimon (i Mindre Asien) utgöra bak- 
grunden: i förra fallet står aYa^dg före, i andra fallet efter. 
Utom på det sid. 143 nämnda gravaltaret från Tibur läses näm- 
ligen på en gravsten från Rom: 'AYaS-tp Sat{iovt. ©edotXw M. 
^ouXoolog MdXcov xai ^ooXouia Ilo^cd? oc({) \Lveic(.q /ap:v ^°. På 
samma sätt bör man säkerligen tyda inskriften på en marmor- 
sten från Syrakusa: ('AYad(ö)t dai^ovi so? ol v>lol — 

Et{jLoc 'Apcarwy, fastän utgivaren skriver: Non sepulcralis, 
sed dedicatorius videtur titulus, quamquam alia cogitari pos- 
sunt^^ — På en kolonn från Karien står: Aat[iovo(; aYa^oö'Apt- 
OTSOD toö åpå.xoyzo<; Vpä^oo. ol Dtoi Apdxcov 7-ai 'ApioTsaf; ^''. 

Det vanliga bruket hos romarna var, att man hyllade en 
persons genius under hans livstid och efter döden hans di 
månes. Men det rakt motsatta förhållandet tycks ha ägt rum 
i vissa fall: genius namnes i gravinskrifter, och enligt Eitrem 
åtminstone förekom hos romarna efter måltiden ett vinoffer 



22 CIG 3886. 

23 Ziebartifi a. a. 197. 

24 Plin. 16, 234. 

25 CIG 6414; KaibeJ IGI 1653. 

26 Kaibel IGI add. 5 a. 
-^ BCH 14 (1890), 628. 

K) 
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till manernä^^, där annars geniusoffret var vanligt. Ibland 
förekomma genius och di månes tillsammans i gravskrifter, i 
andra fall tyckas de kunna utbytas mot varandra, vilket ej är 
så underligt, då genius tenderade mot att uppgå i själsföreställ- 
ningen, i själens högre gudomliga natur, som ordet di månes 
innebar. Sammanblandningen underlättades väl därav, att 
romarna under grekiskt inflytande talade om geniens dubbla 
natur: genius albus et äter ^®, eller om två genier, såsom Ser- 
vius säger: cum nascimur, duos genios sortimur: unus est, qui 
hortatur ad bona, alter qui depravat ad mala ^". Sedan låg 
denna slutsats nära till hands: 'månes' genios dicit, quos cum 
vita sortimur, vilken Servius gör med anledning av Vergilii 
ord: quisque suos patimur månes ^°, eller enl. följande tydliga 
ord: sunt etiam qui putent månes eosdem esse quos vetustas 
genios apellavit, duosque månes corporibus ab ipsa statim con- 
ceptione assignatos fuisse ^\ Såväl under livet som efter döden 
följa de människan: verum illi Månes, quoniam corporibus 
illo tempore tribuuntur, quo fit prima conceptio, etiam post 
vitam isdem corporibus delectantur *^ 

Denna sammanblandning kunna vi också konstatera på 
grekisk mark genom romerskt inflytande. Det romerska di 
månes om de döda har sin grekiska motsvarighet i ^soi %>(ösc, 
■O-soi {v.aza)yd-ö\/ioi, ■O-sol Sai[iovsc eller §ai[j!,ove? suaepslc ^^ men 
återges också med Sat^ov=c ar(a^oi. Detta sistnämnda uttryck 
är i själva verket det, som till betydelsen mest motsvarar 
det romerska ^*. Ordet daimon är härvid tämligen självfal- 
let, om man erinrar sig dess utpräglade ktoniska betydelse 
under denna tid. Men det här nämnda bruket är dock av rent 
lokal natur, ty mig veterligen finnas vittnesbörd därom endast 
från Karien, framför allt från staden Mylasa. I dessa trakter 
användes, såsom nämnts, även singularformen om en död per- 



-s Skrifter utgit av Videnskapsselskapet i Krist. 1914, 1 B, 469. 

29 Hor., Epist. II 2, 187 ff. 

30 Till Aen. VI 743. 

" Thilo till Servius in Aen. III 63. 

32 Martianus II 162. 

33 Keil, Jahrb. f. Philol., N. F., Suppl. 4, 655. 
3* Gansz., De Ag. 12 f. 
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son (sid. 145). Men pluralis är det vanliga. Ett stort antal 
gravskrifter äro där påträffade, vilka börja: SatjjLOvwv a-^ad-ibv ^^. 
Att detta uttryck ofta står blott såsom inledningsformel, lika- 
som diis manibus, utan inverkan på den följande genitiven 
av personnamnet, är säkert. Men att detta alltid är fallet '*', är 
knappast troligt, t. ex. i följande text: Aataövwv a^fad-öiv Dotlod 
TOD "AvTtYO?. yaipzve. %ai "Avtcyo? . . ., där orden efter ^(atpsTe äro 
senare inristade ^\ varför denna pluralform bör åsyfta Satji,. 
ocy. Jämför också texter här nedan om Sat{jLovsc toö Ssiva. — - 
Dessutom namnes på en marmorsten därifrån en lepBuq dai\i6- 
vö)v aya^wv, varjämte den delvis förstörda texten talar om en 
adoption ^^: avsikten torde vara att säkerställa den för de döda 
viktiga dödskulten? Jämför dock följande inskrift från Mylasa: 
Aatpiovcov ayad-MV . . . EsJBaaTOö, zob apiazoo, Kaiaapoq ^^ : har 
pluralformen här använts om den levande kejsarens genius, 
eller gäller den denne jämte larerna ^'', eller är det också här 
dödskult? 

Såsom jämförelse må erinras om hurusom det judekristna 
ordet angelus även trängde in i formeln di månes. Så ha 
vi säkerligen att förstå en inskrift, altarinskrift enligt Dibe- 
lius ", från Serbien: Diis Angelis. M. Aurelius Celsus votum 
posuit libens merito ^^. Att däremot här i deras isolerade ställ- 
ning anse dem såsom änglar eller budbärare hos persernas 
högste gud *^, kräver stark bevisning. 

I detta sammanhang vill jag peka på ett med det föregå- 
ende besläktat romerskt inflytande **, också det från kusttrak- 



ts CIG 2684, 2700 b och c, 2707^2710; Athen. Mitt. 1889, 110; 1890, 
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37 CIG II 2700 c. 
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terna vidi östra delen av Medelhavet: det romerska maiies över- 
sattes med dai^.ovsQ. I en inskrift från Lykien heter det: Adpiy,Xiqc 
"LzéfaMOQ zolc zob Trarpo? (xbzob dai[).oaiv^^. Likaså talar Luicianos 
om Sat[j.ovsc pz/jTpcpot xal Tcarpcpoi ^^ och manar: saaov avaTtao- 
<3aad-ai zobq zob [laxapioo dai\Lova<;^'' . Samma översättning möter 
oss, när det heter: auzai al oco^^povE? zoIq Bpootoo dai\Loaiv svtj- 
YiCov ^^ samt w Traipcpot Saijxovsc; och zooq sxsivod öaL[jLOveg *^. 
Även hos Filon förekommer samma användning: zolc; §ai[ioat 
zffi ocTco^ö-avoDO'/]? YDvaixo? ^"j och hos Josefus : zooq 'AXslävSpou 

För fullständighetens skull vill jag omnäm.na ännu två in- 
skrifter, om vilka några bestämda slutsatser är o omöjliga att 
draga: ristacovtavö? Aai({xoyi a^cf.^(^) på en trefot (votivgåva) i 
Ättika ^^ och ('Ayaj^öv 8ai\io)/{(y.) på ett basfragment från Par- 
thenon ^^. 



F. Agathos och Theios angelos. 

Liksom grekernas tanke på en god personlig skyddsmakt 
sporadiskt mynnat ut i dyrkan av densamma, så har den 
besläktade judiska åskådningen om änglar även fört till dyr- 
kan av en god skyddsängel, uppenbart under inflytande av 
grekernas goda daimon. Redan Vincentius' förut nämnda 
gravmonument ^* talar om en mycket realistisk uppfattning av 
bonus angelus. Man har även bringat honom sin hyllning 
enligt två inskrifter från Stratonikeia. I den ena riktar man 
sig till Atl uiiaTt.) xal 'AYa^ö^tp aYlfsXtp ÖTcsp Gbn-qpic/.q ^^ , i den 
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andra till Ail u^bioTcp v.a.1 ^sup 'AyysXci) . . . oTisp twv ISitov^^. Ange- 
los har här icke någon framträdande ktonisk karaktär"', ej 
heller finnes någon anledning att låta ordet åsyfta en Hekate 
såsom Zeus' dotter eller göra det till epitet till Zeus hypsistos ^'': 
han är rätt och slätt en jude-grekisk skyddsgudomlighet eller 
från judisk synpunkt »Fintermédiaire entré le Trés-Haut et 
les mortels» "". 'A^a^dYYsXo? 'HpcbSoo i Smyrna ^^ är tydligen 
också en sådan skyddsängel. Även samma ord, använt så- 
som personnamn, hör hemma i Mindre Asien, varjämte det 
namnes i Palmyra ®*. Persisk-kaldeisk, judisk och grekisk 
åskådning har här samverkat till kult av personlig skydds- 
gudomlighet. 

G. Sammanfattning. 

Undersökningen om A. såsom i Grekland dyrkad gudom- 
lighet har alltså givit följande resultat. Under detta namn har 
allra först i förbindelse med måltiden i hemmet anropats 
Lyckomakten av obestämd art eller helt enkelt Lyckan. Här- 
av har uppstått en gud, som dyrkats i nära förbindelse med 
Zeus soter och Hygieia. Denna lyckogud har stundom an- 
setts vara densamme som vinguden Dionysos men vanligen 
anslutits till hemmets gudar, vilka han dels undanträngt, dels 
kompletterat. Även har han, under romerskt inflytande och 
genom tron på personlig Sai{X(öv cxYa^d?, uppfattats såsom män- 
niskans personliga genius. 

Inför spörsmålet, om denne A., som alltså ursprungligen är 
en personifikation, en utskärning av makten, även framträtt 
i ormgestalt, må vi erinra oss följande fakta: 1. den antropo- 
morfa bilden av denne husgud har kopierats efter de husets 
gudar, som bevisligen haft ormepifani; 2. den romerska ge- 
nius har avbildats på samma sätt och tolkats med hans narnn; 
3. en egyptisk ormgud, visserligen av mångskiftande karaktär, 

56 BCH V (1881), 182. 

" Så Dibelius, Geisterwelt 217 f. 

58 Le Bas et Waddington III 515. 

59 Cumont i Acad. Iscr. et Belles-L., C. R., 1906, 73. 
6» CIG 3257. 

61 IGSI 1863; CIG 2810, 4501; Usener, Götternamen 270. 
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har enl. de äldsta vittnesbörden just såsom husgud av de in- 
flyttade grekerna kallats A., för vilken benämning det är svårt 
att fmna någon annan orsak än A. såsom ormgud i Grekland 
(nedan s. 152 ff.); därjämte har denne grekisk-egyptiske gud 
även avbildats i överensstämmelse med de bilder, varmed 
deras husorm i hemlandet plägade framställas; 4. när ut- 
trycket A. användes såväl om denne i hemmet dyrkade gre- 
kiske gud som om romarnas genius liksom om den egyp- 
tiske ormguden, slår adjektivet nästan alltid först, under 
det att ställningen växlar i andra fall. Härav tvingas man 
nästan nödvändigt till den slutsatsen, att A. även i Grekland, 
fastän sent, blivit ett av de många namn, varmed husormen, 
lyckans inkarnation i hemmen, benämndes. Men trots detta 
har ännu ingen bild anträffats eller någon text kunnat påvisas, 
där vi med bestämdhet kunna säga, att det är fråga om en 
grekisk husorm A. Därför är hans grekiska existens ännu ett 
problem. 

Såvitt vi kunna döma av vittnesbörden, är denne husgud en 
sen skapelse, troligen uppkommen under de så föga kända 
århundradena före Greklands storhetstid: måltidsriten med 
det oblandade vinet jämte gängse föreställning om daimon och 
grekernas personifieringsdrift äro de närmaste orsakerna till 
hans uppkomst. 

Om vi skola till vårt språk översätta namnet, måste vi be- 
tjäna oss av flera uttryck för att någorlunda korrekt återge, 
vad grekerna tänkte vid denna benämning: Lyckan eller 
Lyckoguden, den Goda makten, den Gode guden eller daimo- 
nen, den gode skyddsanden. 

Av ännu senare datum, hellenismens första tid eller möj- 
ligen något tidigare, äro de allmänna ödes- och lyckogudom- 
ligheterna A. och Ag. Tyche. De äro personifikationer av 
daimon och tyche, av vilka man enl. då gängse bruk ställde 
allt, som sker, i beroende. Men anknytning ha de såväl i den 
äldre personifikationen Tyche som i husguden A. Såsom per- 
sonifikationer av lyckan kunde de anpassas efter livets olika 
förhållanden. De blevo gudomligheter för allt, som männi- 
skor kunde önska sig av fördelar: landets fruktbarhet, städers 
och orters rikedom och framgång, människors och staters 
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behov i livets olika lägen och förhållanden. Någon svårighet 
förefanns därför ej att ställa dessa personifikationer i relation 
såväl till städers Tyche som hemmets A. De kunde inträda i 
bådas ställe. Av allt att döma ha de dock ställts i skymundan 
av dessa och ej fått någon större betydelse. Av kult finnas 
blott svaga ansatser. 

Ordet daimon i förening med adjektivet agathos har, kort 
uttryckt, använts för att beteckna: 1. en husgud och troligen 
husormen; 2. en vingud (Dionysos); 3. en allmän lyckogud; 
4. lyckan i mera profan mening; 5. personlig skyddsande och 
6. människor i liknande ställning; 7. den dödes själ. 



2. Agathos daimon i Egypten och andra länder. 

A. Agathos daimon såsom husgud och Alexandrias 

skyddsgud. 

För att kunna ge en någorlunda tillförlitlig framställning 
om Ars betydelse i Egypten fordras — utom att man be- 
härskar det grekiska materialet i fråga — en omfattande 
kunskap om såväl Egyptens föregående religionsutveckling 
med dess språk som den samtida hellenistiska kulturen: för- 
utsättningar som svårligen en enskild person mäktar förskaffa 
sig, ej heller forskningen överhuvud knappast ännu äger. 
Genast från början sakna vi fast mark under fötterna, först 
och främst emedan den äldsta källskriften om A. har varit ut- 
satt för otympliga bearbetningar, och vidare emedan egypto- 
logien lämnar oss i sticket beträffande den egyptiske gud, som 
eventuellt från början döljer sig bakom det grekiska namnet. 
Så mycket står fast: om det kan ställas under debatt, huruvida 
en ormgud benämnts med det namnet i Grekland, så är det där- 
emot säkert, att en orm är den ursprunglige bäraren av det- 
samma i Egypten. 

Den nämnda skriften är en romantiserad skildring av 
Alexander den stores bedrifter. Såsom författare anges den- 
nes samtida, Kallisthenes, men i verkligheten , är den av 
senare datum och slutfördes först under romartiden. Dock 
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går den styckevis tillbaka till den äldre ptoleméertiden, bl. a. 
just kapitlen om Alexandrias grundläggning, som torde här- 
röra från början av 2:a årh. f. Kr. \ I de äldsta versionerna 
av denna skrift, som är föga behandlad i textkritiskt hän- 
seende och mycket svårtolkad, berättas, att vid stadens byg- 
gande en stor orm visar sig, vilken skrämmer de vidskepliga 
arbetarna, så att dessa upphöra med arbetet. På Alexanders 
uppmaning dödas ormen. Vidare befaller han Ixel zb Téjisvog 
Ysvsaö-at, xat d-äfl^ac xocTS^ö-sro. >tal TrATjoibv åxéXsu-ss ozs.'cå.vo\i<; 
OTS^sa^at eig [i.v/j[i"^v toö 6cp9-évToc 'A^a^O-oö §al\io)/oQ. Vid templets 
byggande komma många ormar fram och krypa in i husen, 
od-sv TOOTOOC Tobg 6'csic, aé^ovtat ol tl-upcopiol 6ic. a/(ad-obc. Saijiovai; 
slatovcac sk zaq olv^iag. ou Yocp slaiv lo^öXa Cwa, aXXdc vcal ta So- 
xoövca slvai lo^oXoc ■äTCEXaovooaf xal ^oaia xsXeixat autip up YJpwt,. 
Även bekransas dragdjuren, som hjälpt till vid stadens an- 
läggning. Husens uppsyningsmän bereda mjölgröt åt de i 
husen inträngande ormarna. Därför ha alexandrinarna ännu 
för sed att den 25 tybi bekransa dragdjuren, ■O-oatdCsa^at. (Se) 
zoiQ ä^ad-olQ dal^oGi zolq Ttpowoo^évoiq twv olztöiv och utdela mjöl- 
gröt åt dem ^. 

Följande förklaring av denna svårtolkade text synes mig 
sakligt riktigast. De inflyttade grekerna sågo i dessa ormar, 
som kröpo in i husen, en epifani av deras egen lyckogud och 
dyrkade dem. Detta synes mig vara det grekiska inslaget i 
berättelsen: dyrkan av husguden med dess grekiska benäm- 
ning. 

Egypternas ormkult tyckes sedan gammalt koncentrerat 
sig kring tempelvaktande ormar och orts- och gravdämoner, 
de egyptiska gudinnornas bredhalsade heliga orm m.ed olika 
namn: de vanligaste äro Ureus eller Thermutis, som framför 
allt höra samman med Nedre Egyptens skyddsgudinna Buto, 
skördegudinnari Rennut och den thebanska dödsgudinnan 
Mertseger ^, Isis heliga djur och konungarnas maktsymbol. 
Vad man för övrigt talar om äldre egyptisk ormkult, bär alltför 
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153 

mycket osäkerhetens stämpel på sig. Maspero omnämner 
ormar såsom les gardiens des teniples et des maisons men till- 
lägger: »Les témoignages directs me miinquent jusqu'ä present 
pour établir que les Égyptiens d'époque pharaonique nouris- 
saient chez eux un ou deux serpents familiers, auxquels on 
rendåit un cult». Dock har denna tro, som Pseudo-Kallisthe- 
nes omnämner, »grande chance d'étre le reste d'une croyance 
tres ancienne» *. Riktigheten av Herodotos' ord om Ammons 
heliga Ormar, som skulle kunnat vara en motsvarighet till 
Zeusormarna i Grekland, har dragits i tvivelsmål ^: slol ds srspt 
©TjPac; Ipol o<piBQ, avö-pwittöv ohda.^öic. SrjXfj{JLOVcc, . . . touc aTco^avov- 
ta? •9-ä7ciooc5t Iv T(j> ip^ toö Aw?* todtoo '/"dp a^sac toö ■8-soö ?paai 
slvai [poD? ^. 

Om Guden Psoi eller Psai(s), som enligt därav bildade per- 
sonnamn speciellt skulle d5n'kats i trakten av Achmim \ och 
vilken skulle vara A:s fulla motsvarighet ^, vet man mycket 
litet, i synnerhet från äldre tider **. Och varför den med denne 
gud tydligen icke identiske ormen shai skulle vara ursprunget 
till alla bilder av A, ", är mig en gåta. Ty han f ramställes i 
skriftligt bruk (något annat tyckes ej finnas) med de romerska 
geniusormarnas starkt buktade våglinje" men aldrig i den 
helt eller delvis till en knut hopvecklade form, som är bilder 
av A. egen. 

Men i det 3:e årh. f. Kr. berättar Fylarchos, att egypterna 
mycket ära orriiarna och göra dem milda och tama: de upp- 
fostras tillsammans med barnen och få mat, ^évt'?., efter mål- 
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tiden, bestående av bröd, uppmjukat i vin och honung; de 
sträcka upp huvudena vid bordet ^^. Här först möter oss allt- 
så en motsvarighet till den alexandrinska och grekiska dyrkan 
i husen, fastän i mera profan form: de äras med 4évta efter 
måltiden. 

Nu vet man, att djurdyrkan i Egypten var i stark tillväxt 
under det sista årtusendet f. Kr., speciellt de allra sista århund- 
radena därav, och i romersk tid ^^. Fastän grekerna vid denna 
tid i allmänhet höjt sig över djur dyrkans ståndpunkt, tyckas 
dock de heliga ormarna ännu ha utövat sin makt över dem, 
och under denna, den stegrade vidskepelsens tid, har vörd- 
naden för dem troligen tilltagit. »Sehr bemerkenswert ist es, 
dass bei den Griechen nur ein einziges Tier es ist, das sich 
göttlicher Verehrung erfreute, und das war — die Schlange»^*. 
Här var en punkt, där grekisk och egyptisk åskådning möttes. 

Huru starkt denna vidskepelse i Egypten övade sitt tryck 
på människorna, framgår av Plutarchs berättelse om två 
egypter, som härav råkade i tvist med varandra: sv Aiyöutc}) ttots 
YäiTOvai; éwpoov duo ÖtafioJtajärjtoövcai;, cxpeui!; 7if/oa£p;:6aavTO? sIq tyjv 
oSöv, ap^^oTspcov IS.SV 'Aya^O-öv Sat(xova xaXoovTcoy, sxaTspoo §'s^stv 
a^wövToc wc IStov ^^. Ormens betydelse är av lokal art: han 
tillhör endera av de båda personerna eller dennes hus och 
familj för att där bringa lycka och framgång. 

Att så var fallet, framgår även av ett par magiska papyrer, 
som i detta sammanhang må framhållas. En bön i en av dem 
lyder: doq ^oi rtäaav /aptv, Tcäaav Tcpä^cv . . , , 86<; ^opov jupä^tv 
Tootc}) T(p o'6t(p ^^. Enl. en annan skrives en magisk text på 
ett ägg, som gräves ned vid tröskeln till ett hus: vjSs sh^ri 
zob WQÖ* 6 [iSYa? ■d-z6(z, doc. {loi /äpiv, Tupä^tv %al 'c67r(p todto), ottoo 
xsitai tö (jiov, £v cp olxtj) 7cpa7[iaT£DO{JLat. £70) Ss as ... . Aai[X(ov 
avaöog, sTcaJtöaTstXov iC^dz xtp zoTzvi) Tcäoav 7rpä|tv xai so^optav 
%a'8'7j|j.£pivfjv. ao si -q spYaoia [xod" 06 si b [isya? "A [ajxcdv, o Iv 00- 
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p<zy({) va{ta>v, £Xil)é, povj^Tjaov [loc ^'^. Jämför även besvärjelsen 
sid. 180. Troligen syftas även liärpå, då A. i en alkemisk 
skrift kallas oixoSsajiotir]? ^^. 

Även i Rom utövade dessa onuar sitt inflytande: det berät- 
tas nämligen, att Heliogabalus Aegyptios dracunculos Romae 
habuit, quos illi agathodsemonas vocant". 

Dessa ormar synas alltså ha varit ganska små. I en för- 
därvad text från Trajanus' eller Hadrianus' tid återfinnes en 
beskrivning av den»: 6 Ss ä-ca^^oåac{Jt,(ov 6(pi<; sorl tö {xév [i.y^xo? 
5trj)(sco?, TÖ Ss )(fjä)>t7. zé'X:pci.Q [leXavTfipag, 7cspr,'fja'fac y-cd d'.y.zo7CM3et<; 
e)(wv oDGsl (poXtSac, zå Så "/.azå. zf-v Yaatspa tjp£{ia ttco? oTcoXsoxa. 
SOTL Ss 00 {xovov av^pwTcwv (-Tcti) a^Xapy]??) aXXa xal twv aXXcov 
^7]pio>v Xéyszai slvai avaipsTivtoc. toIi; Ss otc' aYa^ö-oSaiixovo? SifJX- 
■9-scatv £1 TÖ5(ot TÖ Cö>ov jjOTjd-Äv £aDT(j) TiXfj^at oJtoYY''^o^C aX[x*{) yXtap^ 
aa^saTOo xal åXacoo . (äopéarci) xac feXaui)) JcaTor^^ptcjov ^'^. 

Alexandrias museum äger ett par fragmentariska pelare 
med scener av tillbedjan till denne ormgud ^^: tyvärr få vi ej 
veta något närmare om dessa. 

Av det föregående framgår alltså, att den egyptiska orm- 
gudomligheten i grekisk tro närmast motsvarade husguden A. 
Enligt den armeniska översättningen ^^ och senare grekiska ver- 
sioner av Ps.-Kallisthenes är det endast de ormar, vilka kröpo 
in i husen, som vördades såsom a^a^ol 8ai|j.ovsc, varemot den 
i helgedomen begravne ormen ej kallas så utan möjligen beros: 
hans uppgift motsvarar ju också heroens, vilken var ort- 
gudomlighet i Grekland. 

Om det skulle kunna bevisas, att den grekiske A. ej fram- 
trätt i ormgestalt, då återstår inget annat skäl, varför gre- 
kerna nämnde de egyptiska husormarna med det namnet, än 
att de motsvarade den dåtida modeguden i de grekiska hem- 
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18 Berthelot, CoUection des anc. alch. gr., Texte 110, 1 (.Tensen i K. 
Danske Vid. Selskab, Hist. fil. Medd., IV 2, 102). 

" Lampridius, Heliog. 28, 2 f. 

-'O Rohde, Rhein. Museum 28 (73), 264 ff., 278. 

21 Botti, Catalogue du Musée d' Alexandrie 189 nr 35, 36. 

" Gansz., De Ag. 40. 
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men, lyckoguden A.: de bli hans inkarnation i djurdyrkans 
land. För min del är jag benägen att tro, att grekerna i 
Egypten gjort till vana, vad som i deras hemland blott skedde 
sporadiskt: de dyrkade en husorm under namn av A. Åtmins- 
tone förstår jag ej, huru just denne gud, en ormgud, skulle 
fått sitt namn därav, att egyptiska gudar och konungar till- 
talades med uttrycket »den gode guden» ^^. 

Detta blir ej mera begripligt, även om Ganschinietz' åsikt 
kunde bevisas, att x\lexander själv är A. Hur skulle icke blott 
den orm, som kultlegenden kräver '*, utan hela släktet därav fått 
namnet? Detta är att göra det nog så svårlösta problemet 
ännu värre. Det behövs ej heller. Att den i Alexandria be- 
gravne ormguden i den bästa grekiska texten (A) och hos 
den romerske översättaren, Julius Valerius^^, kallas beros och 
hans gravtempel lieroon i en för övrigt svårt stympad mening 
i den grekiska texten, är väl knappast märkvärdigare, än att 
ett heroon uppföres åt en i huset påträffad helig orm "^. Alexan- 
der skall för övrigt ha dyrkats som en gud, ej blott som en 
beros ^". Och enligt ett visserligen mycket sent vittnesbörd 
kallades en del ormar heroer: dia. tö töoc oipetc Tiot/iXopc ovta? 

Svårare att förklara är däremot, att den armeniska över- 
sättningen ger följande bestämningar åt den begravne ormen: 
dera vom Schlangengeschlechte und dem Gotterzeugten ^®. 
Omnem enim serpentem esse otpioYevvj patet et ratione careret, 
qui illud tamquam novum proponeret ^". Härtill må sägas, 
att den sena, i 5:e årh. tillkomna armeniska översättningen 
måste tilläggas ett sekundärt värde i förhållande till den gre- 
kiska versionen A: fel, vansinne och missförstånd känne- 



23 Gansz., De Agath. 49. 

24 Gansch., P. W. Suppl. III 51. 

25 I 32 Miiller. 

26 Theophrast, Charact. 16. 

2" Thiersch, Jahrbuch cl. k. deutsch. arch. Inst. 25 (10), 60. 

28 Phot. lex: fipwc tzov/J.Xoc. 

29 Ausfeld, Rheiii. Mus. 55, 355. 

30 Gansz., De Ag. 48. 
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teckna densamma ^\ Dock kunde väl släktets representant 
såsom gudens inkarnation, das Gott-Tier ^^ kallas gudafödd 
till skillnad från de övriga. Vidare vore det väl mer än 
märkvärdigt, om det även vid senare omnämnande av denna 
helgedom helt skulle förbigås, att det vore den i historien och 
sagan firade Alexander själv, som där låg begraven. Utan 
någon som helst antydan därom talar Ammianus Marcellinus 
om speciosum Genii templum, som han också kallar sepulch- 
rum ^^. Och biskopens i sammanhang härmed uttalade hat- 
fulla ord mot helgedomen: »Quam din sepulchrum hoc stabit», 
bli svårare att förstå, om de tänkas riktade mot Alexanders 
gravmonument, låt vara som reMgiöst centrum. Än svårare har 
man att fatta, att om helgedomen då, omkr. år 362 ^^, hade ett 
sådant rykte, så att folket för detta yttrande beslöto bisko- 
pens undergång, samma helgedom några tiotal år därefter 
skulle vara så bortglömd, att man inte ens visste, var den fanns 
eller funnits, enligt Johannes Chrysostomos' ord: ttoö -(åp, sItus 
(xoi, TÖ ar^{jLa 'AXe^avSpoD; Ssi^ov {aoi %al sItcs t-?]V ri^épay xaO-' fjv 
STeXsötyjas ^^. 

Den förut nämnde Julius Valerius talar längre fram i sitt 
arbete om att Alexander skulle begravas i Alexandria, quod illi 
loco et auctor conditus f uerit et tutela Vel maxima perpetuo futura 

nosceretur. — Erigitur ergo aedes quam maximo opere 

ad instar templi, quod etiam nunc Alexandri nominatur ^®. På 
andra ställen kallas denna helgedom 2(ö[i.a 'AXsCavSpoo ^' eller 
2?([i-a38^ ej Heroon. Ammianus och Valerius, som till tiden ej 
äro mycket mer än ett halvt århundrade skilda från varandra, 
åsyfta tydligen olika monument. 

Emellertid äro, som sagt, texterna så oklara, att orden 

^^ Ausfeld, Griech. Alexanderroman 15. 

^2 Wiedemann i Der alte örient, 14. Jahrg., 22 ff. 

•■'3 XXII 11, 7. 

34 Schiff, Festschrift 377, a. 5. 

35 Ed. Montfaucon 10, 625 enl. Thiersch, Jahrbuch 25, 73; jfr dennes 
utläggning. 

36 III 92 Miiller. 

37 Pseudo-Call. III 34. 

38 Strabo 17, 794; Didymus in prov. svivouc 5 tjcpocxTrjc enl. Thiersch, 
Jahrb. 25, 56. 



158 

heros och heroon möjligen kunna åsyfta Alexander och hans 
gravhelgedom. Det vore ju helt naturligt, att Alexanders grav 
förbundits med helgedomen till Alexandrias ursprunglige gud, 
då båda äro skyddsgudomligheter för staden, och då ormarna 
i Egypten äro gravarnas beskyddare. Pseudo-Kallisthenes 
och Valerius' översättning därav tala i så fall i de i början 
nämnda texterna om offer till båda, varvid armenska över- 
sättningens ord »av ormsläkt» och »gudafödde» helt naturligt 
böra förstås om Alexander, som enl. legenden var son av Am- 
mon i ormgestalt. 

Men även om en kommande textkritisk behandling av 
dessa texter skulle ge rätt åt sistnämnda tolkning, så ändrar 
detta ingalunda vår uppfattning av A. Det framgår med 
önskvärd tydlighet, att detta ord syftar på en ormgudomlighet, 
ej på Alexander själv. Men vad för en orm? Åtskilliga berät- 
telser, såväl från äldre som från senare tid än detta monu- 
ment, tala om ormen såsom platsens herre och väktare, ofta 
i förbindelse med döda ^®. Såsom en sådan lokal väktare 
framstår han också här, och det ktoniska elementet i denna 
berättelse får sin del genom ormens död och grav eller möj- 
ligen i hans senare uppgift såsom väktare över Alexanders 
grav. Till den grekiska karaktären av husgud, som ordet A. 
närmast innebär, komma alltså nya, från Egypten stammande 
bestämningar: lokalgud överhuvud och ktonisk gud. Han är 
stadens genius, dess skyddsgud, till vars ära stadens födelse- 
dagsfest ursprungligen firades ^", såsom det tyckes framgå av 
Pseudo-Kallisthenes. Även i Grekland, fastän i förbindelse 
med Ag. Tyche, var A. stundom stadens skyddsgud (ovan 
sid. 117). 

G. Botti, förutvarande direktor för det grekisk-romerska 
museet i Alexandria, har lämnat redogörelser angående nyare 
forskningsresultat från staden. Blott ofullständiga notiser 
från hans svåråtkomliga arbeten stå vetenskapen till buds. 
Enligt Schiffs framställning därom ^^ ha flera inskriptioner 



39 Maspero, Contes popul., Paris 1882, LXXVII och 60 ff.; Lefébure 
i Bull. corr. Africaine IV 1890, 49 ff. 

*o Otto, Priester u. Tempel I 139 a. 3, II 320. 

" Festschrift zu O. Hirschfelds 60. Geburtstage 378. . 
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påträffats med denne guds namn: en sådan är inristad på en 
marmorkolonn ^^ en annan på en votivpelare från kejsar M. 
Aurelius' tid, vilken en person M. Aurelius Agathos Daimon 
dem Serapis und dem guten Genius weihte**, likaså ännu en 
inskrift till dessa båda gudar, funnen tillsammans med den 
föregående: fyndorten är ej närmare angiven, och möjligen 
äro den första och andra identiska. 



B. Agathos daimon såsom ktonisk gud (Serapis-Osiris- 
Thot) och Egyptens skyddsgud. 

Vi ha förut nämnt, att ormarna i Egypten ha en starkt 
framträdande ktonisk betydelse. Detta gäller även Alexan- 
drias skyddsgud, så till vida som han såsom död är en 
Osiris och möjligen blivit gravväktare. Ormarna kallas även 
tjänare till den begravne »beroen» ^*. Såsom en sådan grav- 
vaktande gudomlighet framträder ormen i själva verket längre 
fram i tiden vid ett par grekisk-egyptiska gravanläggningar*®. 
I den ena är i huvudgravkammaren avbildad en knutformigt 
hoprullad orm. Denna vilar på kline, utförd i flack relief. 
Ovanför ormen finnas två nischer eller loculi till förvaring av 
liken. Graven anses vara hellenistisk, fråii l:a årh. f. Kr., men 
ormen skall vara uppsatt senare. 

Klinegravarna ha grekiskt ursprung (Makedonien, Eu- 
bea) *®, loculusanordningen däremot gammalegyptiskt. Men 
här har kline förlorat sin betydelse såsom likläger och blivit 
skyddsgudens underlag. Framför ormen offrades enligt an- 
ordningen i en annan gravanläggning. Vid den andra, kata- 
komben i Kom-esch-Schukäfa *^, äro uppsatta två sådana 



42 Botti, Plan. de la ville d' Alexandrie 133 f. 

*^ Notice des monuments 154. 

«« Jul. Valerius I 32 Muller. 

^5 Thiersch, Zwei ant. Grabanl.; dens., Königsnekr. i Jahrb. d. k. 
déutsch. arch. Inst. 25 (10), 63; Sieglin, Expedition I 102 ff.; Pagenstecher, 
Nekropolis 130 fF. 

48 VoUmöller, Gr. Kammergräber. 

*'' Jämte skrifterna om föreg. anläggning även BuU. de la Société 
arch. d'Alexandrie 1900. 
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ormar med skhent eller dubbelkrona på huvudena, en orm på 
vardera sidan om ingången till gravanläggningen. Den förra 
gravanordningen visar föga egyptiskt inflytande, den senare 
är starkt egyptiserad: portalen har såsom alla delar av gravens 
innersta rum utom sarkofagen utpräglad egyptisk karaktär. 
Ovanför ingången synes en bevingad solskiva och ureusfris. 
På postament, som ha form av egyptiska tempel, ligga de båda 
ormarna, omgivna av de grekiska symbolerna kerykeion och 
thyrsosstav. Över dem fmnes en prydnad, som är bekant från 
grekiska gravar: en rundsköld med gorgoneion i mitten^^ 

I dessa båda monument ha ormarna fullständigt samma 
form som på det förut behandlade Delosmonumentet *^ vilka 
allesammans tydligen äro en mera stiliserad framställning av 
Zeusormarna i Grekland. De egyptiska ormframställningarna 
ha annars form av en långsträckt linje; endast i förhistorisk 
tid anges en liknande hoprullad bild ha förekommit i de 
egyptiska husen ^", om för religiöst bruk är tvivelaktigt. , Då 
ett par forskare förmodat, att den här först nämnda ormupp- 
sättningen skulle vara romersk "\ må framhållas, att de ro- 
merska geniusormarna, som visserligen också äro graygenier, 
ha formen av en starkt buktad våglinje. Bildens anslutning 
till framställningen av de grekiska husormarna är däremot 
uppenbar. För övrigt framhålles, att dessa gravanläggningar 
ha formen av ett grekiskt boningshus. 

Under egyptiskt inflytande har tydligen den husskyddande 
orm, som grekerna mötte i Alexandria, och som de tolkade 
i analogi med sin egen husgud A., även för dem blivit den 
dödes och gravens beskyddande genius, liksom de romerska 
genierna hade den uppgiften °^^: Hermes- och thyrsossta- 
varna ha ktonisk innebörd, här representerande Thot och 
Osiris; troligen även solskivan med ureusfrisen: Sieglin om- 



^8 Sieglin, Expedition I 102. 

*o Ovan sid. 112. 

•^^ Flinders Petrie i Hastings Encycl., del 5, 237. 

^^ Delbriick och Tppel enligt Pagenstecher 133. 

^^■' Anm. Hur den romerska uppfattningen om genius såsom grav 
väktare förhåller sig till egj-^ptisk åskådning lämnas därhän: enligt Thiersch 
Zwei ant. Grabanl., har Egypten härvid prioritet. 
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nämner »die aus Gräbern stammen den, kleinen Kapellen mit 
der Uräusschlange. Erscheint doch dieselbe Schlange, ebenso 
bekrönt mit der Sonnenscheibe, auf kleinen, offenbar dem 
Totenkult gewidmeten Tonaltären, wo sie als Toienschiitzerin 
auf zuf assen sein wird» ^^ Det är, som om grekerna kände ett 
behov av att genom dessa symboler ange husgudens nya funk- 
tion. Från ureus- eller shaiormen, Osiris-Onnofris °^ eller 
Serapis (se nedan) kan detta inflytande ha kommit. Men 
sanningen närmast torde man komma med det påståendet, att 
denna ktoniska karaktär tillkommit de i Alexandria ursprung- 
ligen helighållna ormarna, nämligen av den inhemska befolk- 
ningen. Även i Grekland ha en del ormar ktonisk betydelse, 
såsom själadjur, dock ej de förut behandlade husormarna. 
Vi nöja oss med att här konstatera A. såsom gravarna:s eller 
de dödas beskyddare. 

Men A:s ktoniska betydelse inskränker sig icke härtill. 
Han är representant även för dess andra sida, fruktbarhets- 
momentet, rikedomens välsignelse. 

Till. en del ligger det redan i husgudens väsen. Men jordens 
fruktbarhet faller under hans hägn, tydligen ännu mera ut- 
präglat än i Grekland. Han är sädesfältens gud. Den förut 
nämnda thyrsosstaven anger kanske detta. Förbindelsen med 
Dionysos, som vi markte i Grekland, fortsätter även här: man 
har funnit ett vinkrus från 2:a årh. e. Kr., på vars sigill ett 
skäggigt huvud är avbildat, och som bär inskriften ^A^ad-oc, 
dé\!MV ^*. Men den stora, speciellt ktoniska betydelse, som guden 
fick i Egypten, hör samman med hans identifiering med egyp- 
ternas Dionysos, Osiris, och med Serapis. Troligen är det 
denna förbindelse, som varit en mäktig drivkraft till den 
3enares betydelse; det är ju ett ännu olöst problem, hur Sera- 
pis kunnat bli Egyptens huvudgud ^^. Kanske ligger lösningen 
här. 

Den nyaste forskningen har ådagalagt, att denne gud från 
Sinope eller rättare den grekiska kultbild, som Ptolemaios in- 

52 Expedition I 23'5. 

53 Schubart, Einfiihr. in Pap. 341. 
5* Ovan sid. 97. 

55 Schubart, Einfiihrung 339. 

n 
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förde, motsvarade den memfitiske Osiris-Apis, som grekerna 
kallade Serapis ^^ Ty uttolkarna, som antogo, att det var en 
bild av Plulon, ttp Ksp^spcp T£%[iatpd[i£vot %aX ttp Spaxovtt, %=i- 
i^ooai TÖy [JtoXejJi-arov, wg STspoo ■ö-stov odSsv6(;, äXXa SapäTi^iSoc 
saiLv (aYaX[xa)": väsenslikheten blir bestämmande för namnet. 
Enligt båda folkens uppfattning är han alltså de dödas behärs- 
kare och jord- eller fruktbarhetsgud, såsom en Osiris blir han 
dessutom Isis' make. 

På Delos möta Serapis och den egyptiske A. det grekiska 
gudaparet A. och Ag. Tyche och assimileras med dessa ^®, vilkas 
symbol, ^^mnighetshomet, karaktäriserar även dem som 
fruktbarhetsgudar. Denna egenskap markeras ytterligare 
genom modius, som är Serapis' speciella attribut ^^, Samman- 
smältningen av A. och Serapis underlättas därigenom, att 
huvudets utseende i den bildliga framställningen hos båda 
tyckes gå tillbaka på ungefär samma förebild, Zeus (Pluton). 
Däremot torde Serapis' bild med ymnighetshornet blott me- 
delbart, ej direkt ®", gå tillbaka till Zeus filios, nämligen för- 
medlad just genom A. Är Serapis vidare blott en egyptise- 
ring av den eleusinske guden Pluton eller Plutos, förmedlad 
av religionsstiftaren, eumolpiden Timotheos ®^, så är fränd- 
skapen med A. icke ringa. 

Det förut nämnda monumentet på Delos kan föra oss vi- 
dare. A. -Serapis och Ag. Tyche-Isis äro där förenade med 
den grekisk-egyptiske husormen. Från grekisk sida är ej nå- 
gon egentlig ktonisk karaktär i betydelsen av förhållande till 
de döda påvisbar, möjligen i sen tid genom italienskt genius- 
infiytande. Men denna karaktär tillföll troligen från början 
A. i Egypten. Serapis' sammansmältning med denna egyp- 
tiska Agathosdaimonorm, möjligen förmedelst den grekiske 
guden A., underlättas genom det ormattribut, som från början 

s^ Samlat hos Weinreich, Neue Urkunden 5 ff., och Wilcken, Urkun- 
den 82 ff. 

" Plut., De Is. 28. 

58 BCH 31 (07), 525 ff.; 6 (82) 339 (ovan sid. 125 f.). 

59 Wilcken, Einfiihrung 351. 

«" Så Weber, Äg.-gr. Terrakotten 108 a. 18. 

61 Zielinski, Revue de l'hist. des rel. 88, 181 f.; jfr Kem i Archiv 
f. Rel.-wiss 22, 199. 
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tyckes låda vid hans bild *', liksom från hans identifiering med 
den ktoniske Osiris. Här ha vi alltså förklaringen till de 
många bilderna av Serapis med ormkropp och människo- 
huvud eller med mänsklig överkropp, slutande med orm- 
stjärt®'. Han har oftast modius eller kalathos på huvudet och 
bär stundom ymnighetshornet. 

I andra framställniiigar äro Serapis och ormgestalten sam- 
manförda ungefär som på Delosmonumentet: på en gem från 
I^ydien är Serapis' byst tecknad på ena sidan och agathos- 
daimonormen på den andra ®*, en annan bild framställer 
honom liggande på kline i ett sädesfält med världsklotet i 
vänstra handen, varöver en orm kryper; dessutom synes en 
stor orm på högra sidan®". 

Men bilden från Delos har ännu en viktig lärdom att ge 
oss. Ag. Tyche har i Grekland ej kunnat påvisas i ormgestalt. 
Men helt säkert vill Delosmonumentet, där ormen är huvud- 
figuren, säga oss: ormen uttrycker de andras väsen, ormen är 
deras rätta uppenbarelseform. När man söker efter en för- 
klaring till dessa egendomliga Isisbilder med underkroppen i 
ormgestalt, där Isis ofta bär ymnighetshornet eller sädesax 
i handen®®, ligger troligen den allra närmaste förklaringen till 
de båda sista attributen i Isis förbindelse med Tyche, till orm- 
delen i Isis-Tyches förbindelse med Serapis-A., fastän Isis' 
ureusorm underlättat densamma. Även har Demeter starkt 
inverkat, speciellt beträffande den vanhga modiusprydnaden 
på såväl den manlige som den kvinnliga gudomligheten (man 
beakte härvid eumolpiden Timotheos' starka medverkan vid 
Serapiskultens införande ®^ Både Tyche (ofta likställd med 
Atargatis) och Demeter äro ju speciellt sädesgudinnor. Jäm- 
för även följande uttydning av stjärnbilden Jungfrun: ol \lbv 



62 piut., De Is. 28. 

63 Weber, Terrak. 46 a. 31, fig. 23; Déscription de TÉgypte (Anti- 
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Yap aor/jv (paotv elva: Ai^jiTjrpa öia xo s^ecv atd/ov, ol dk ^Igiv, oi dk 
'ÄTapYaTcv, oldk To/i^v^^. — Äro ej dessa dubbelfigurer av till 
hälften människa, till hälften orm en nära nog logisk följd av 
enheten mellan gudar i mänsklig gestalt och ormgudar? 

Men utvecklingen har ej stannat vid denna framställning 
av Serapis och Isis: till hälften människa, till hälften orm. Vi 
ha även bilder av två ormar bredvid varandra ®®, ibland med 
en kruka ^'^ (Isis' symbol) eller med Horosbarnet ^^ mellan dem. 
Den ena ormen har agathosdaimontyp (den smala, runda 
halsen), med ax och vallmo eller hermesstav och thyrsos i 
vindlingarna, den andra är en ureusorm (den breda halsen) 
med sistrum i vindlingarna. Den förra bär Egyptens dubbel- 
krona, den andra horn och solskiva på huvudet. Vilka äro de? 
Isis och Osiris säger Erman och visar ett kapell med dessa or- 
mar: »Auch als Schlange — die alte Verteidigerin des Re — 
stellt man die Isis dar, mid ihr zum Gefallen nimmt dann auch 
Osiris Schlangengestalt an» '^. Den ena föreställer tydligen Isis, 
ureusormen, varmed gudinnors namn vanligen determineras, 
fastän Isis såsom orm blott en gång i litteraturen är mig be- 
kant: 7:po'fy]Tyjc ''I'3iSoc ö'fS(o<;'®. Den andre kan kallas Osiris 
med grekiska symboler, ax och vallmo, fastän han aldrig av 
egypterna omtalats såsom orm ^*. »Lieber (än som mumie) 

stellt man ihn als Serapis dar, thronend ^^ : i st. f. »ihr 

zum Gefallen» blir den riktiga förklaringen: genom Serapis 
har agathosdaimonormen även tilldelats Serapis' urbild, Osi- 
ris. En agathosdaimonorm har Osirishuvud, likasom en 
romersk Osirisbild har ormgestalt ^^. Vad Brugsch talar om 
Tum-Osiris = Agathodämon, tyckes vara alltför fri översätt- 
ning av texten ". 

^^ Ps.-Eratosthenes, Cataster. nr 9, Robert. 

«9 Weber, Terrak 44. 

"O Jahrb. f. cl. Phil. 133, 1886, 233 f. 

71 Weber, Terrak. 81, Tafel 4, 48. 

72 Erman, Äg. Rel. 246; bild 143. 

73 Amh. Pap. II 128 r. 56. 
7* Weber, Terr. 45. 

75 Erman 246. 

76 Weber 45. 

77 Rel. und Myth. d. alten Aeg. 288. 
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Men vi behöva ej kalla denna orm Osiris. Vi kunna också 
kalla honom A., vilken liksom eller genom Serapis träder in 
för Osiris. Beviset härför lämnar oss kejsartidens egyptiska 
mynt. På ett av dessa är avbildad en nedtill hoprullad, för 
övrigt upprättstående orm med skhent eller dubbelkrona på 
huvudet och omgiven av sädesax och vallmohuvud. Ovanför 
ormen läses: Neo Aya^ Sai[x. Vem som härmed åsyftas, anger 
myntets andra sida med Neros huvud avbildat ^®. 1 en pro- 
klamation vid Neros tronbestigning heter det: 'Aya^ög Sai|i(öv 
8é vq(; cjo%oo|J.sv'/]? (ap))C/j wv ([xsYtojte Tcaviojv a-za^ö-wv Nepcov 
Kaiaap cfKodédsixvai '^. Nero förklaras här, tydligen av den 
romerske ämbetsmannen, såsom hela världens goda genius 
och källan till allt gott, liksom han också i en inskrift kallas 
6 ^Kfixd-bg Sal'[jLcov zfi<; olxoop-évY]? ^°. Häri ligger väl samma 
tanke, som en annan gång utsäges på följande sätt, ävenledes 
om Nero: awryjp %cd eöépYéTTjg rr^g oIxodjisvyj? ®^. Han är värl- 
dens, icke blott Egyptens, gode gud, såsom han närmast 
tankes vid framställningen på myntet, där han identifieras 
med, ej längre blott Alexandrias skyddsgud, utan hela Egyp- 
tens enligt ordet; Égypte, le hel horizon de TAgathodémon ^^, 
där horisont torde betyda hemvist®^. Denna hans ställning 
anges också genom dubbelkronan. 

Ett liknande förhållande till konungen och riket ha för 
övrigt dessa ormar möjligen intagit redan i äldre tider: på 
»tronen» eller karmstolen i den nyupptäckta Tut-anch-Am- 
mons grav avbilda de båda armstöden tvenne jätteormar, bä- 
rande Söderns och Nordens kronor på sina huvuden ®\ De 
äro visserligen bevingade men av agathodaimontyp. Mellan 
ormarna äro på ryggstödet avbildade konungen och drott- 



'8 Head, Hist. niim. 720; Pool, Catalogue of the coins of Alex. 20 nr 
171 ; Harrison, Themis 277, fig. 66. 
79 Pap. Oxyrh. 1021, 8—10. 
SÖ Ditt., Or. Gr. Inser. II 666 eller GIG 4699. 
8i Archiv f. Pap. II (03), 434 nr 24; OG II 668. 

82 Maspero, Contes pop. 1905, 143 enl. P. W. Suppl. III 51. 

83 Lugn, Egypten 1923, 63. 

84 Lugn, Egypten 1923, 108. 
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ningen i sitt palats ^°: dessa ormar äro således möjligen endast 
det kungliga palatsets skyddsgudomligheter. Dock kan man ej 
draga några slutsatser enbart av denna framställning, där det 
dekorativa moinentet är huvudsaken: snarare talar kanske det 
profana utnyttjandet här mot ormarnas religiösa betydelse. 

Ars betydelse såsom fruktbarhetsgud, närmare bestämt 
åkerbruksgud, är t3'^dligt angiven genom hans plats bland säd 
och vallmo. Härom talas det ock i ett par magiska papyrer: 
ao si o 'AYa^öc Saqj.cov, O ysvvwv a.^(a^c/. xal ipiéccwv ttjv oIxod- 
ji-svTjV ^^, där A. skihh^ns såsom världsalltets gud, och: '^xé ^ot, 
'Aya^s Y^wpYs, 'AYa^ö<; SaL'[jL(ov ^'', där guden inträder för Osiris. 

1 de ktoniska gudarnas dubbla funktion möler han i en 
annan svårläst magisk papyrus: kio^jV-iCui as v.azc/. vou sy t"^ 
■jropivcj X^'^-!^^^'- ''-at)Tj[j.svoD éTti xtjq ötpoopaiac xeipaXryg xob 'Ayö'.9'0ö 
dai\i.oMoc TravToxpdtopoc TsrpaTcpoacÖTroo Sai[j.ovoc Dt|;ioxou oVwOtiod v.al 
^oya^ui'{ob ^^. 

Att han också på Neros eller åtminstone på senare kejsares 
mynt inträtt för Serapis-Osiris, skall strax visa sig. På mynt 
från Nervas, Trajanus', Hadrianus', Antoninus Pius' och Gal- 
lienus' tider uppträder samma ormgestalt med skhent och van- 
ligen omgiven av kerykeion och sädesstänglar (utan inskrift) ®^. 
Men från och med Hadriani egyptiska mynt har han ofta vid 
sin sida en ureusorm, som på huvudet bär horn och solskivan 
och har sistrum, ibland även säd och vallmo vid sidan ^". Om 
alltså denna ureusorm träder in för Isis, innehar agathos- 
daimonormen Serapis-Osiris' roll. Att kalla den förra, 
när den uppträder i till hälften mänsklig gestalt, Ag. Tyche ®^ 
torde ej vara lämpligt, då namnet Isis ingått i det gre- 
kiska medvetandet och Ag. Tyche troligen aldrig eller på sin 



85 lUustrated London News 1923 nr 4405 s. 529, nr 4412 s. 847. 

8^ Leemans, Pap. gr. Lugd. II, 141 (Reitzenstein, Poim. 15 f.). 

«7 Abh. Berl. Ak. 1865, 120 r. 26 (Reitz. 143). 

8s Griffith, Dem. mag. Pap. 42; Reitzenstein, Nachr. Gött. Gesellschaft 
1904, 318 a. 3. 

89 Poole nr 353, 389, 501, 664, 836, 1184, 2238; Weber, Terrak. 45 
(i Naukratis). 

»o Poole nr 668, 844, 845, 2638. 

91 Harrison. Themis 278. 
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höjd mycket sporadiskt tänkts i ormgestalt. Såsom Alexan- 
drias stadsgudinna däremot kan den ormgestaltade Isis myc- 
ket väl ha hetat Tyche eller Isis-Tyche ®^. Det finns nämligen 
bilder av Isis-Tyche, där en orm slingrar sig omkring ym- 
nighetshornet eller gudinnans arm^^. På ett mynt har den man- 
liga och kvinnliga gudomligheten sammansmält till en: 
manlig överkropp och nedanför midjan orm, på huvudet 
modius men sistrum i båda händerna, omgiven av säd ^*. — 
Osiris (Serapis) och Isis, vilkas dyrkan starkt tillväxte de sista 
århundradena f. Kr., representera här Egypten, det rika frukt- 
bara landet^ världens sädesmagasin. A. har blivit landets 
fruktbarhetsgud. 

Utom de nu nämnda mynten må framhållas tre andra 
sådana, där agathosdaimonormen uppträder till häst ®^ och bär 
skhent på huvudet, liksom han på myysiska mynt från Atarneus 
och på en gein fått samma underliga placering®^; ligger häri 
»un de ces problems d'antiquité, qu'un homme sage ne cher- 
che point ä résoudre» ®', eller beror ej tillställningen helt en- 
kelt på A. såsom representant för härskaren? Flera andra 
ormbilder av hithörande slag kunde anföras. Blott må fram- 
hållas, att de båda ormarna tydligen ej »are the EgVptiah 
(ureus) and Greek (A.) incarnations of the same notion» ^^• 
grekiskt och egyptiskt är hos båda blandat om vartannat. Vad 
särskilt ormfigurerna beträffar, så är den grekiska, hoprullade 
formen på väg alt försvinna för den långsträckta egyptiska; 
blott stjärten är hopslingrad. 

Detta A:s inträdande för Serapis-Osiris ger också förkla- 
ringen till två andra bilder. Den ena är en tronande gud av 
Zeustyp med egyptisk atefkrona. Hårets anordning erinrar 
om detsammas utformning på bilder av Serapis.' Klubba, 
kerykeion och ymnighetshorn finnas som attributer. Guden 



«2 Weber, Terrak. 46. 

^^Allégre, Étude sur la déesse gr. Tyché 235. 

o* Poole nr 464. 

95 Nr 334, 1308, 1351. 

96 Gerhard, Ak. Abh. II, 43 a. 21. 

9' Caylus, Recueil d' Antiqu. V pl. 54, 5. 
"8 Harrison, Themis 279. 
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lägger sin hand på en gosse, som liknar Harpokrates '^ Han 
bör enligt det föregående lämpligen kallas A.-Serapis. Likaså 
en annan av samma typ med stympat huvud \ 

Den starkt framträdande fruktbarhetskaraktär, som en- 
ligt det föregående förbindes med A:s namn, torde vara den 
närmaste anledningen till att alexandrinskt umgängesspråk 
benämnt den västliga Nilarmen med den populäre gudens 
namn: stouc; xpixou A.\yzov.på.xopOQ Titoo Kaiaapo? OpsaTcaaiavoö 

-iB^OLGZob • — Äpo^rj 'AYa^ö? öat^oov Trora^öt; ^. 6 Mé-^ac; Tcoza- 

\s.bQ 6 xaXoDjxevoc 'AYa^-öc Sat[jLa)y (t^ 'AYa^o5ai[i,a)y)^; stadens längd 
bestämdes från Dra kon [xs)(pc tod ' A^fad-odai^ovoQ TtoTa\i.ob tod 
xaxa Kdvw[3ov^. Knappast torde däremot Ars identifiering med 
Nilguden Knum (se nedan) varit anledningen^. Även Osiris 
är Nilgud eller vattnet självt®, likaså är Serapis Nilens och 
havets herre ^ Nilfloden är en uppenbarelse, daimon, av ym- 
nighetsguden och framställdes, liksom andra flodgudar, med 
ymnighetshornet. Möjligen är det på grund av denna kom- 
bination av vattnet och fruktbarheten, som Poseidon kallas A. 
i följande inskrift från Alexandria: 0s(T) Tatvapsu;) 'AYa^tp §a(- 
p,ovL y.al aovvdotg tJ-soi? ^. Poseidon är nämligen i Tainaron 
ktonisk gud, ja husgud ". Även Serapis »ist mit ihm geglichen 
worden» ^°. (Jfr A. såsom vattnets gud sid. 175; den sanno- 
likaste förklaringen ovan sid. 138). 



99 Weber, Terrak. 107, fig. 68. 

1 Weber 109, Tafel 15, 152. 

2 Schiff, Festschrift 373 ff. 

3 Ptolem., Georg. IV 5 § 39; jfr § 42 ed. Nobbe, § 16, 17 Muller. 

* Pseudo-Call. I 31. 

5 Så Reitz., Nachr. Gött. Ges. 1904, 319. 

* Dieterich, Jahrb. f. cl. Phil. Suppl. 16, 807 r. 23. 
'^ Weinreich, Neue Urk. 15 S. 

8 Botti, Plan de la ville d'Alex. 85 enl. Schiff, Festschr. 378; Arch. 
f. P. II 566 nr 125. 

9 Wide, Lak. Kulte 41 ff. 
" Weber, Drei Unters. 5. 
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C. Agathos daimons identifiering med Psoi, Knef, Knum, 

Ammon och Aion. 

För att reda ut A:s förhållande till guden Psoi saknar förf. 
de språkliga förutsättningar, som därtill behövas. Jag får 
dock bekänna, att Reitzensteins framställning därav, enligt 
vilken A. från början helt enkelt är det grekiska namnet på 
denne gud, synes mig vara ett påstående utan bevis liksom 
en annan identifiering: Proteus, w^ahrscheinlich die Helleni- 
sierung des ägyptischen 'A^a^oc Saijj^wv ^^. 

Först och främst betjänar »beviset» sig av för sent mate- 
rial: från kejsar Antoninus Pius' tid. Men hurudant är vidare 
detta bevis? Antoninus Pius kallas i den egyptiska konunga- 
boken Egyptens Psoi ^" (shai?). Enl. såväl Reitzenstein som 
många andra författare, kanske först Bergmann", är denna 
titel översatt med 'AYai>o5ai{i.(öy AIyutctoo, utan att det dock 
lyckats mig att få reda på denna översättning, varför jag tills 
vidare måste betvivla den". Ar det en slutsats därav, att or- 
men förekommer på Antoninus Pius' mynt, eller är den av 
samma obestämda natur, som när det heter om shai: »Der 
welcher Segen und Gedeihen, eine hofl'nungsreiche Zukunft 
etc. verleiht, gleichsam der Agathodaimon» ^^? »Antoninus Pius, 
der griechisch 'ÄYa^ö? Saifxwv heisst, wird ägyptisch als Psoi 
bezeichiiet, und unigekehrt Irilt fiir Psoi officiell der Name 
''Hpojv öder '^'Hpw? ein, der mit 'A^a^öc; Sai{JLiov wechselt» ^^. 
För förslå delen är redan satt ett stort frågelecken. Vad 
Psoi =: Heron eller Heros angår, säger en anförd källa 
härom, att det skulle kunna vara så ". Vad Ammianus Marc. 
XVII 4, 18 beträffar, synes påståendet sakna all grund: Heron 
tyckes vara en helt annan gud än A. "^, och han inträder för 

" Reitz., Hellenistische Wundererzählimgen, 50 a.; jfr 151 a. 2. 

^2 Lepsius, Königsbuch nr 744 k. 

13 Sitzungsbr. d. k. Ak. d. Wiss. Wien 86 (77), 412 a. 1. 

" Jfr också Gansz., De Ag. 34 a. 1. 

15 Brugsch, Hierogl.-Dem. Wörterb., VII 1224. 

i« Reitzenstein i Nachr. Gött. Gesellschaft 1904, 318. 

" Speigelberg, Dem. Studien I 11*. 

"" Se nedan sid. 190 f. 
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olika egyptiska gudar '^ men ej för Psoi, i varje fall ej hos 
Ammianus. Även Ganschinietz avvisar denna sammanställ- 
ning ^^ 

Om, trots allt, enligt vittnesbörd från egyptologernas sida 
A. identifierats med Psoi ^'', jord- och skördegud, lyckogud 
och dödsgud ^\ så torde detta skett senare, im Lauf des Helle- 
nismus ^^ 

Psoi tyckes ha varit en obetydlig eller i varje fall för veten- 
skapen så gott som okänd gud, dyrkad huvudsakligen i trakten 
av Achmim "^. Om denne gud, som är hundhövdad, är den- 
samme som ormguden Shai (med artikel Pshai) , är ovisst. 
Även om denne senare vet man ej mycket från äldre tid: det 
talas en gång om en ormgud Shai, verksam i de dödas rike, 
sedan den döde kämpat mot underjordens onda makter: i das 
Buch vom Durchwandeln der Ewigkeit'*, ungefär 000 f. Kr. 
Men först under hellenismens tid »était le cult de FAgatho- 
démon, Pshai, devenu souverain par toute la vallée du Nil» ^^. 
I den grekiska litteraturen har detta namn ej vunnit burskap. 
Snarare pekar denna åt annat håll. 

I trakten av Achmim uppträder en gud (eller kanske två), 
med vilken A. ofta identifierats: Knum eller Knef: si? §s xa.q 
za^äq TÄv Tt|j.co[ji.évc()v C(f>wv too? (xsv aXXoo? at>VT£TaY[i£va tsXeIv, 
[lövooc ' ös {r?j StSovat xohc, ©vj^aiSa y^atoixouvTCc;, o)c '8'V^töv ■Q-söv 
ouöéva vo[jiCovTac:, aXX' ov VvaXoöaiv aotol Kvt]©, äYsvvTjroy ovra 
%al aö-avatov ^®. Är det ej dessa ormar, vilka enligt Herodotos 
voro helgade åt Ammon, och vilkas mumier man funnit", 
som identifierats med A? Härför talar ormbilden i den egyp- 
tiska zodiaken, som framställes på samma sätt som A. på 



18 Leféburc i Annales du Service 1920, 243 ff. 
10 De Agath. 44 f. 

-" Senast sammanfört av Hopfner, Griech.-äg. Offenbarungszauber, 
Bd 2, § 133. 

21 Reitz. i Nachr. 318 f. 

22 Weber, Terrak. 45 f. 

-■^ Spiegelberg a. a. 57 * a. 1. 

-"■ Bergmann, Sitzungsber. k. Akad. d. Wiss. 86 (77), 391 och 412. 

25 Maspero, Études de myth. VI 284. 

26 Plut., De Is. 21. 

2' Widemann, Herodot 316. 
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kejsarmynten; den är skäggig och bär krona samt är omgiven 
av sädesax. Den är tydligen A., men den bär också, såsom 
Herodotos anger, horn ^®. 

För den grekisktalande egyptern från norr stod det vidare 
klart, att A. i Alexandria var Knef. Redan i 2:a årh. f. Kr. 
ser sig en person i Memfis i en dröm förflyttad till Alexandria. 
I drömmen säger en person till honom : ä^io os jrpöc töv Sat'{j.ova 
Kv7,<ptv, iva 7rpo'jxuyrjai(]<; aörov ^^. Är inle epitetet §ai'^«)v nästan 
omedvetet inkommet från namnet A.? 

Det mycket omtalade s. k. krukmakaroraklet, som ansetts 
stamma från samma tid, vilket dock visat sig ej hålla streck ^", 
nämner visserligen dessa gudar så, att man dragit den slut- 
satsen, att Knefis är en i Alexandria bredvid A. ärad gud^^: 
Sta TÖ TÖV 'AYaO-öv Sacjiova xat Kvr^^tv si? Mspuptv 7C£7copéöa{>at^^. 
Men språkbruket på denna tid ger Vid handen, att vi här 
kunna ha gudens grekiska och egyptiska namn bredvid var- 
andra, ett kortare ultr3'ck i st. f. töv 'A^a^O-öv 5atp.ova töv xai 
Kvrjtptv ^^. Denna tolkning bestyrkes också av ett senare vitt- 
nesbörd-: &oivi%£c OS aoTÖ (tö Cwov) 'AYa^ö-öv öatp.ova y.aXooatv 
ö\Lo((!ti<; zal Ål^bTtnoi Kvrj'f å;rovo[i7.CoDotv ^^. 

Fastän Knef således möjligen är namnet på de åt Ammon 
helgade ormarna och i varje fall namnet på en egyptisk 
ormgud, synes dock för en lekman Sethes bevis för att detta 
ord är ett binamn på Ammon själv ^^ något konstruktivt, 
framför allt då han söker stödja detta bevis med att denne 
Knef- Ammon är den hos Eusebios nämnde ö''f te c=par.d;xop(ro<; ^^, 
som snarare tyder på solguden Horos. Enligt sena vittnes- 
börd kallas visserligen Ammon själv en gång A. ^^ och har 
även antagit ormgestalt ^^, men detta kan bero på grekiskt 

28 Boll, Sphaera 295, 305, 322; Tafel VI. 

29 Wilcken i Archiv f. Pap. VI (13), 205 ff. 

30 Wilcken i Hermes 40 (05), 553 ff. 

31 Baudissin i Archiv f. Rel.-wiss. 18 (1915), 219. 

32 Wessely, Denkschr. d. k. Ak. Wien 1893, 3 ff. 

33 Reitz., Poim. 122, 137 f. 

3* Eusebius, Ev. prsep. I 10, 46. 

35 Berlin. Phil. Wochenschrift 1896, 1528 f. 

36 Ev. praep. I, 10, 47. 

37 Ovan s. 154. 

58 Weber, Terrak. 45 a. 28; (Hesych. 'Ajjlijlwv). 
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mytologiskt inflytanide ^^ eller på att de stora gudarna vid 
denna tid framställdes i gestalt av de åt dem helgade djuren. 

Huruvida detta namn Knef är, såsom inånga påstå, iden- 
tiskt med namnet på Elefantines huvudgud, Knum (Xvoö^ftg, 
Kvoö'fic, Xvoö^L?), eller ej, betyder mindre i detta sammanhang. 
I varje fall är växlingen mellan /. och x ej något hinder för 
identiteten ^°; och vidare finnas bevis för att A. trätt in för 
Knum, t. ex.: oaa Kvoötpig 6 izap' å^sivon; 'Aya^öc Sai^icov iraps- 
ö(j)7.é ^^. »Chnum aber, der griinfarbige Gott, ist ein Spender der 
Fruchtbarkeit» ''. (Jfr vidare sid. 177 ff.). Elefantine, The- 
bais och Achmim, huvudorterna för Knum, Knef och Psoi, 
äro varandra närliggande orter i Övre Egypten. Skall prio- 
ritet lämnas åt någon såsom den egyptiske gud, i vars arv A. 
först trätt in, så synes det mig enligt det föregående vara Knef. 

Men sanningen närmast torde vi komma genom det påstå- 
endet, att eftersom varje ort på den tiden haft sin speciella 
heliga orm, som åtföljde platsens huvudgud *^, så har denne 
orm väl också burit olika lokala namn. Vad egypterna kal- 
lade honom på den lilla orten Rhakotis, där Alexandria an- 
lades, veta vi ej. Troligen var det Knef, Grekerna kallade 
honom A., och under det namnet har han sedan identifierats 
med andra ormgudar och därigenom blivit en uppenbarelse- 
form för de många stora gudarna. 

Ännu en identifikation bör i detta sammanhang vidröras: 
A. = Aion. Enligt Pseudo-Kallisthenes mottog Alexander 
ett orakelsvar av Ammon att bygga staden Alexandria uTisp 
IlpwnrjiSa vfjoov, 'q(; alwv irpoxa^Tj-rat ri-XooTwvsioc; avaaacöv ^*. I 
st. f. alwv, som saknas i den bästa texten, insätter Miiller 
Saijttov. Ingen som helst anledning förefinnes att låta denne 
gud här syfta på A., såsom stundom skett *^, i st. f., såsom 



3^ Weinreich, Trug des Nekt. 9, 12 &., där flera ex. angivas. 

*" Mayser, Gramm. d. gr. Pap. 171. 

4^ Grämer, Anecd. Graeca Oxon. III 171, 20 f. 

'^^ Baudissin, Studien zur. sem. Kel. I 199. 

43 Maspero, Études de myth. VI 284. 

44 I 30 och upprepat I 33. 

45 Reitz. i Nachr. Gött. Ges. 1904, 317 ff. och i Verhandl. II intern. 
Kongr. in Basel 1904, 318;.: Gansz., De Ag. 43 flF. 
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oraklet självt vill, på Serapis, som i det följande, i analogi med 
oraklets andemening, prisas såsom världsgiid: zoö >tda(jLoo d-eåq, 
o {JLÉYIOTO? ^so?, 6 TravTWV £3ttvooö[jLsvoc d-soQ ^^. En sådan mäktig 
allgud blir också Serapis tidigt, i det han upptar andra 
gudar i sig, även Aion, varigenom denne sistnämnde även blir 
A. Att närmare gå in på det vidlyftiga och ännu olösta Aion- 
problemet, båtar föga. Men ett par av Reitzenstein citerade 
ställen äro belysande nog: Alwv spTtsta xopis ScxpaTit^^ och ootw 
SieYvo) TÖ appYjTOV ayaX^^a toö Alwvo? 6;c6 tou ■8-soö %ats)(d{j-£Vov, 
ov 'ÅXs^avdpslQ STtfjLvjaav "Octptv övra xal "AScovlv*^: av Serapis 
= A. och Serapis = Aion blir A. = Aion: So? irdpöv Tcpä^iv 
TOÖTtp Tq) oixtp, vai xoptsuwv sXtciSoc Tikoozodoxa Ai(öv, tsps 'Ayä^s 
§ai[i.ov *^. — Aion framställdes nästan alltid med en orm om- 
kring kroppen, stundom höll han den i handen ^". 



D. Agathos daimoii i filosofisk, mystisk-magisk, astrologisk, 
euhemeristisk och alkemisk litteratur. 

Genom att A. på detta sätt identifierades med de stora gu- 
darna i Egypten (även Horos, se nedan) och uppträdde vid 
Isis' sida, blev han, från att vara en ringa gud i skymundan, en 
sådan av stora mått: han blev själv världsgud. Såsom sådan 
framträder han också ofta i en mångskiftande Ktteratur, av 
filosofiskt, mystiskt-magiskt, astrologiskt och alkemiskt inne- 
håll, vars olika grenar det ofta är svårt att hålla isär. T. o. m. 
hans uppenbarelseform,, ormen, säges härvid ofta vara en bild 
av världen. 

Filon från Byblos berättar, att Thot (Tao^d*;) och efter 
honom fenikerna och egypterna gjort ormen till en gud: 
7CVEO[AaTi7t(ö'caxov Y&p tö Cwov TrdvTcöv (twv) spTcsTöJv %al izopiädsq djc' 
aoTOÖ 7rapsSd'0-Y]* — — — 'jroXo)(povta)TaT:ov, oö \i.6vov Ttp i%5DO{j.svov 
10 Y^ipa? vsaCstv, aXXä %ai aulTjatv kitidéysGd-ai jisiCova {xsipoxe. 



^« I 33 (A). 

^^ Wiinsch, Seth. Verfluchungstaf. 101. 

48 Suidas: 'Hpafoxo;. 

« Wessely, Denkschr. 1888, 124 r. 3167 ff. 

50 Wiinsch. Archiv f. Rel. wiss. 12 (09), 34. 
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Stö v.aX sv iB^olc, TODTO TÖ Cwov %al sv {JiDar/jpiwt? aofjLTcapstXyjTCTat. 

oc el avajjXs'(jists, (pcoröc tö iräv suXr^poo sv t^ TrpwtoYOvtp ^'»^P^l- auTOÖ* 
si §s xa[A[XDa£t£, axoTog eyiyvsto (tydligen om solguden Horos). STt 
[JLTjV 01 kV{b7ixioi auö TT]? aoT?;? svvoia? töv v.6ri]},rjyi '■^^Azovzzc, 7tepc(p'=p'^ 
xuxXov aspost.^"^ >t7.l TtupwTröv ^apaaaooai. )tai [isaov .TSTaY[i-svov öiptv 
bpax6{j.opa;ov (Horos)- xal soTt tö Tiäv a/ry{j.a wc tö uap' tj[jlIv 0* 
tÖv [jlsv TCDVtXov %da[jLov [jLYjVÖovTec;, töv §£ [xéaov ö'xtv aovsxTiy.öv toötoo 
'A-i-aö-öv §ai'pLova aT^fxaivovTec Vidare sägir Zoroasler därstädes: 
ouTOc åaxiv 6 Trptöio? a/fö-apTog, atSioi;, aYsvY^TO?, å[j.sp7]c, avofioiOTaTO?, 
TjVio^j^oc TravTÖg %aXoö . . ., Ttavr^p s -vopi^iai; xat SczatoouvTj? . . . : är 
ej ordet tivco"/o<; liksom präglat av ormen Ull häst, vilken bild 
vi lunnit i Alexandria* och M. Asien, Den lagliga ordningens 
och rätllardighetens fader å andra sidan är Ahura Mazda. 
xai Ta [j-EV TTpwTa Gxov/sia. m Sid t(öv ö^scuv, vaobq xaTaoy-sDaaa- 
p.£VOL, £v dSöTot? accépwaav, xal to6tol(; söpTä<; xal ■ö-uatac sTisTéXoov 
%7.i opY^'^' ■8-£ou<; Toug [isYtaTOu? vopLcCovrs? zat ä.^'ijffiQbc, twv oXwv ^^. 
Han är allgud som Serapis, men han är även de små mystisk- 
magiska konventiklarnas dämoni^ke guil. 

Jag har citerat detta stycke så utförligt, därför att vi här 
få en samlad bild av hur denne guds dyrkan utbrett sig vida i 
världen, hur han trängt in i många andra gudars kulter, och 
hur han genom någon slags mystisk-filosofisk spekulation 
säges avbilda världen. 

Enligt Horapolion är thetats omkrets ormen- världen: 
xöajj.ov [3oDXö[j.£Vot. -((jä^ai, ötpiv CioYp^/^oöat. t',v kaozou åoö-iovTa 
ODpcitv, saTtYp^évov (poXiGi TCOtxiXat?. 8icf. [j,£v Twv (coXtScov alviTTO- 
[levoi Tooc sv T(]) '/.oajjLcp doTépac . . . xaö-' ixaoTov Ss svt7.0TÖv tö 
YTypa? äjsäiQ, aTCoSoeTctt. v.o.^' b v.al 6 sv T(j) xoiik») sviaoaiog )(pövoc 
EvaXXaYr/V 7roio'')[X£Voc:, vsäCe^ ''^. 

I en alkemistisk skrift anges ormen beteckna himlen, vilket 
tydligen även Horapolion närmast menade: 7-ai zä/a. wSs s/st 
XoYO''' (om A. såsom himlen) ifl tö '/.o^jp.cv.öv |j.i[j/rj[ia. t£poYpa{j.[JL7.- 
Tst? Y^-p TCV£(; Tcöv AtYu;cTuov po')Xd|JL9voi xö-ju.ov sY^apd^at sv toi? 
o^eXiaxoi? 7] sv toi? bpaTixoi? yP'^-'-''!-''^-'^'''' Spyy.ovTa SYXoXaTrTOuiiv 
o6po[3dpov TÖ Ss aw^a auTOÖ VvaTdiTi/CTOV 07cdpy^£t 7rpö(; r/jv Std^O-satv 



51 Eusebius,' Prsep. ev. 1, 10, 45 ff. 

52 Hieroglyphica 1, 2. 
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Twv aoTspcov ^^. Också för Cyrillus blir ormen en bild av 
himlen, därjämte av tiden: ey^ei de 6 X6'-(og, avaYpa'^£OV ahzobq 
aoTTiSa [isv bIq oupavoö tojrov, Sid zoi zb y.D%Xo'i;opsc. ö(piv ^s ^qv 
si? yjjowv, &><; [xaxpöv re xal jroXoéXixrov, Siépxovta 5s a«j;o'f/]Tt °*. 

Den ovan nämnda syftningen på tiden anser även Servius 
vara egypternas tanke: annus enim secundum Aegyptios 
indicabatur ante inventas litteras picto dracone caudam suam 
mordente, quia in se recurrit ^^. 

Denna tanke, att A. avbildar världen, dock omväxlande 
med föreställningen om att han är världens behärskare, har 
man även sökt anpassa efter hans olika delar: oupavog [isv %=- 
^aX'/], ald-f^p ds c3(ö|ia, y"/) xoös?, tö ös Trept as (^rspcCwjJ-a?) oSoop 
wxsavd?, 'ÅYa^ög Satjjicov. ab si xopioc, 6 ysvvÄv %c.i ':ps(p(ov xal 
au^wv xd Tudvra. tc? {jLOpfpdc Cwwv sTuXays; ztq ds sops zsXso^ooc; 
TI? xapTcwv YsvvYJTT]?; Tt? S'oopsa ucj^öo' sYstpsi; tic; Ss dvsjtoo? sxs'- 
Xsorjsv systv éviauota spya; tic ds aiwva, <fva (alcöv alcöva?) Tps'«p(oy 
alcö^iv dvdaa=t; elc ■ö-soc, a.d'äyavoQ, TcdvTWV Ysvv/jTcop ao 5rs'zDXa(; 
y.al Träaiv 4"^y(dc cd véfisic, y.al Tcdvra xpaxuvstc, aliövoov ^aatXsö xal 
x'')p'.s ^^. Den första delen bar på ett annat slälle följande 
form: Ssöpo [lOt 6 sx twv xsaodpwy dvs'[j.cov, o TravtoxpaTcop, . . . oo 
o TjXio? xal (tj) asXrjV^ d(p'9-aX[JL0i slotv dxd{JLaTOt Xd^iTcovTs? sv Tai? 
xöpai(; T(öv dvö-pcÖTTCöV. tp oöpavöc; xstpaXTJ, alvlvjp ds aö)[JLa, 'f^ §s 
jcoSs?, TÖ ds TCEpl aöv uScop o 'AYaO-o3a'i{j,(!)v gd eI 6 wxsaydc, o 
YEVVwv dya^ö-d xal Tpw^öiv tyjv olxoD[i,év7]v. Vidare fortsattes där: 
Goö ds TÖ dsvvaov X(öixaaT7]ptov av(y xai>t,'SpoTa!.. . . . gd Ss xoptsd&ic 
TTjC CwTj?. o paatXs'')(!)v täv oopavwv xal xffi -fqQ ^"^ . 

Den bild, som föresvävar författaren till speciellt den 
första lovsången, är tydligen Serapis, som är slq ^siz och 
XV LO-, fastän naturligtvis andra gudar i och genom honom 
eller omedelbart givit sina bidrag, eftersom olika åskådningar 
från tidens synkretism här blandats samman. Gudarnas sam- 
manblandning med varandra eller hellenismens henoteistiska 

53 Berthelot-Ruelle, CoUection des anc. alch. gr., Texte 80. 
5* In Jul. IX, Migne, tom 76, sp. 961. 

55 T. Aen. V 85. 

56 Leemans, Pap. V von Leiden 7, 32 ff.; Dieterich, Papyrus magica 
i Jahrb. f. cl. Phil., Suppl. 16, 776. 

57 Leemans, Pap. W von Leiden 17, 14 ff. (Reitzenstein, Poim. 15 ff.). 
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strömningar hålla på att mynna ut i monoteism, framför allt 
inriktad mot riksguden Serapis: bIq Zsbq SspaTitg, som han 
ofta namnes ^^ Som jämförelse med de föregående citaten 
må följande skildring av Serapis inflyta: »in prachtvollen Or^a- 
kelversen schildert er selbst seine Gottheit, die die Welt erfiillt: 
Mein Haupt ist der Himmel, mein Leib das Meer, die Erde 
meine Fiisse; meine Ohren liegen hoch droben im Aether, 
und mein Auge ist das weithin strahlende, glänzende Licht der 

Sonne ^^! Es ist, als ob der Koloss des Sarapis in 

den Kosmos projiziert sei, in grandioser Bildhaftigkeit» (om 
Bryaxis' bild) «°. 

Stoikern Cornutus hade sagt, att A. var o v.6a^o<; t) 6 Trpoea- 
Twc autoö Xo^oq ^^ enl. stoikernas spiritualiserande omtolkning. 
Så har han även i denna litteratur blivit förandligad till värl- 
dens eller människans vo5<; eller Xdyoc: tod y^P Noö ouSév satt 
■O-scoTspov xai svspYéoTspov xai évcxcoTspov av^pwTrtov {jlsv Tcpö? ■O-sooi;, 
■ö-swv §£ TtpoQ touc avö-pwnioDc. ODTO? lotiv 6 'Aya^ö-öi; Sat[i(i)V. 
jiaxapia '^oyyi 'q tootod izX-qpsaza.vq, %a%oSal'{j,(j)v Ss 'q ^o^y] 'q todtod 
XEVY] ^^. Likaså i en något dunkel text: xal izaXiv 6 abvbq (6 

Tpia[J.£YCaTOC 'EpJlTJ?) 0)C SpO[lSVOD tlVÖ? TWV sv AlYÖTCTCj) TJefJLSVtTÖiV 

■/.al XsYovToc Sta ti Ss, o) [xsywcs, 'AYa'8'öc SaijJLwv Tootq) t(^ 6v6- 
{latc sxXv^^O-iT] ajto toö icavuwv Kop'lou; xTrjai- . . . (pmiq toö voepoö 
aoToö AoYoo, ©uoic scrt y^w^'^^^-"'] ^-^'-'^ 5irj'JLtoopYtX7]. vobxo woTTsp 
auTOD '^ '[évsaiq -q '^oacc 'i] s-ö-oi; t) o ■O-éXstc; aoiö xaXetv, vA\ei toöto 
[jLGvov voö)V, OTt tIXswc soTtv SV TsXsup, %al ajrö TsXstoo TsXsia 
ar(a.d-a B[r[åXszai xai 8r^\i.ioop'{Bi %ai CwoTTOtsl. åTrsiSr] odv TOiaönrj? 
systai cpöastoc, y.aXwg toöto 7cpoaY]Yo'psDTat ^^. Det är grekisk 
filosofi om voD? och Xoyo? ^* såsom världsskapande makter 
och daimon såsom mellanled mellan gud och människa och 
boende i människan, som här sammanfattas i A. 



58 Wilcken, Urkunden der Ptol. I 84; Weinreich, N. Urkunden zur 
Sarapisrel. 

59 Macrob., Sat. I 20, 16—18. 

^" Weinreich, N. Urk. zur Sarapisrel. 10. 

«i Kap. 27. 

''- Poemandres, Herm. Trismeg. X 23 enl. Reitzenstein, Poim. 128. 

63 Migne G 76, 552 f. 

6^ Se Zielinski i Archiv f. Rel.-wiss. 9 (06), 25 ff. 



177 

: I den mystisk-magiska litteraturen, som efter den för- 
nämsta guden i densamma ofta går under namn av hermetis- 
men, och som, troligen med början i de två närmaste årh. f. Kr., 
hade sin glansperiod i de följande årh., intar guden A. en 
framskjuten plats. Vi ha redan i det föregående lämnat prov 
på denna litteratur och sett, hur A. här identifieras med 
andra gudar och blir världsgud. Ännu några belysande exem- 
pel på A:s roll i denna litteratur kunna lämnas: s7rt%aXoö{i,ai as 
TÖv asYioTOV ■ö-EOv, (töv) asvaov xopiov %oa[jLo%päTopa, töv sjtI tov 
%do[JLOv xat D7c6 töv %6a[xov, aX/,i{JLov ■S-aXaoooxpatopa — — — . 
Seöpo \Loi • 6 avaTsXXwv ev. täv Tsaaapcov avs{A(ov, o tXapö? 'AYa^&ö? 
Sai[i-ö)v, cp oopavöt sfévszo %to{AaaT/]ptov. sTcizaXoöjiai aoo tql bpa xal . 
[is^aXa %ai TtpOTuta ovoji^ata, ol? ^aipst? axoocov. avs^aXsv ri y'^ ooö 
å7ciXa|ji,t{)0VT0c, %ai sxapTccfopYjasv ta ^ota aoö Y=Xocaav'co(;, iCcpoYovYjas 
ta Ctjiot ooö sTciTpstjjavcoi;. So? So'^av %al ti|j,-/]v %ai yoéptv %al to)(T]v 
xal SovapLtv. s7ct%aXo5[jLat ae töv {xsYav sv oopav^ — — — (sam- 
manhanget brutet) 6 Xa^JLTipöi; rikiog aÖYaCwv %a^' oXyjv tyjv olxoo- 
ji-évTjv. au si 6 [isYa? o^t? (6) ri^ob^£'jQ(; JtavToov twv ■9'Swv, o tyjv 
ap)^7]V T^g AIyujttoo s^^wv %al t-?jv tsXsottjv t^? oXt]? olxoofisvY]?. 
(oD st) 6 sv T(p 'Q%sav(j) o/EDOöV, OD sl 6 xa^ö"' T^piÉpav xaTaipavY]? 
Yivö^isvoc — — ■ — vai, xupts K{JL7]cp, — — — aoi tö TrapsoTÖc 
'AYa^O-öv Sat[xdvtov iravTa [lot TsXéoai Sta zrjg x?^^'^'^ TaÖTYj? tou 
SaxToXioo TooTOD ^^. Vi ge akt på, hur A. är världens, himlens, 
jordens och havets herre, men först och främst är han iden- 
tifierad med solguden Horos, under vars strålar jorden blomst- 
rar. Denne är den gud, som ordnar dag och natt och styr 
rodret, xaTsywv SpaxovTa 'ÄYa^öv Ispöv Sai[jLOva, ov avaroXai xal 
Söasc? ofivoöat avaTsXXovTa %al SövovTa ^^. Att hpov ej skulle 
kunna sättas emellan namnets båda delar utan bör flyttas 
framför namnet ^^, visar småaktig kritiklusta. Likaväl som 
vi i uttrycket den Gode Guden vanligen lägga tonvikten på 
Guden men också kunna betona god och därvid även skjuta 
in helig, så kunde grekerna det säkerligen också; även är 



.65 Wessely, Denkschriften d. k. Ak. Wiss. 1888, 84 r. 1598 ff. (Reitz. 
Poim. 28 f.). 

66 Wessely, Denkschr. 1888 r. 993 flf. 

67 Gansz., De Ag. 57. . 

12 
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sammandragningen 'AYaö-oSatficov ej starkare än ätt geniliven 
heter 'AYa^O-oö Satfxovo? med båda lederna böjda ^^. 

A. är vidare ormguden i Övre Egypten, Kmef = Knef (= 
Knum?). För denne sistnämnde inträder han även i en an- 
nan magisk papyrus: sTrixaXoöjiat ae, xopia ^loi, -^ oovsywpTjosv 
6 'A'^a%-oQ Sai{A(öv paaiXsocov sv t^ tsXsiq) {j-éXavi ^*. Såväl med 
denne Nilens gud som med Horos och Osiris identifieras 
han i den första magiska Berliner-papyren, »welcher die 
geschlechtliche Vereinigung des Menschen mit Gott schildert»: 
rjxé \Loi 'Ayk^ö-s YswpTs, 'A^^ad-bq Sai[j.cov, 'Å[jTz6{v.pax£(;), (Xvoö)'fc . . , 
'i^xé [lot o ayioQ 'Sipi ... (6 xaxax)st{ievo<; sv -ucp ^opsicp, é éirixoXtv- 
So6[JLSvo{; (ra tod Ne)iXoD psojia-ra %at STCtjLiYVowv t*^ ■O-aXaaoTjj xai . , . 
xa^ö-oboTcep ävSpö? stul t^? aovoDaiag Tfjg (YOvat)%(o(;) '**: jordens och 
människolivets fruktbarhet motsvara varandra. Ett sent vitt- 
nesbörd, tolfte årh. e. Kr., om Knum — A. lyder: oaa Kvoö©tc 
6 Trap' sxsivotc 'A7. Sat[itov 7taps'S(i)%s ^^. 

I den nyss nämnda magiska papyren, återgiven av Wes- 
sely, nämndes tö Trapsa-cöc 'Ayk^öv Satjxdviov, som tyckes åtfölja 
A. En motsvarighet härtill ha vi i den förut nämnda 
bönen till A: So? [xot Träaav x^P^^) Tcäaav Trpä^tv, [isra ooö y^P 
åoTiv 6 aYa^Q^opo? ''Ayys^oc izapeozoiQ z^ Tö-zi^j '^. Utan tvivel 
återkomma här de grekiska ödes- och lyckopersonifika- 
tionerna såsom ormgudomlighetens vasaller, nästan en litterär 
förklaring till det flera gånger nämnda Delosmonumentet. De 
skola med sin närvaro hjälpa den anropade guden att handla 
till den bedjandes eller besvärjarens tjänst. Magikern identi- 
fierar sig t. o. m. med den gud, vilken han opererar med, för 
att imponera på dämonerna och kallar även dessa goda dä- 
moner till hjälp ^^. Så säger magikern: eyw sl[xi 'Ep|xf;C. Xa[JLpdvo> 



®^ Apollon. Dysc, De pron. 76 Becker. 

69 Wessely, Denkschriften 1893, II 37 r. 500 f. (jfr Reitz., Poim. 
139 ff.). 

'» Parthey, Abhandl. d. Berl. Ak. 1865, 109 ff., 120 r. 26 ff. (Reitz., 
Poim. 143, 226). 

^^ Michaél It. hos Grämer, Anecdot. Graeca Oxon. III 171; jfr. M. 
Treu, Michael Italikos i Byzantinische Zeitschrift IV 1895, I. 

72 Wessely, Denkschr. 1888, 124 r. 3165 ff. 

73 Deissmann, Licht vom Osten 192. 
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ae aov 'Ay. TbxQ >tai 'A^. Sat[j,ovt '^* eller: oldä. as fip{i''^ xat ao 
E[is. sycö slp-t 00 nal od 570). (sX^s |xot) xai 7rpä|6v {AOt Trdcvta xal 
OOVpSTTOl? ODV 'A7. To)^-)}) xcil 'A^. Satjiovi ^^. 

Att Ganschinietz kan säga, att den ovan anförda bönen, där 
A. direkt tilltalas: Ups 'Aya^s Satfxov", ej riktas till honom 
utan till den trehövdade bild, med vilken magikern opererar ", 
det är att göra sig blind på båda ögonen, när man vill, att A. 
skall var lika med ocYa^o^popog ''A-^-^zXoq. Att den hos Ganschi- 
nietz samtidigt nämnde EödYYsXoc: är A., är däremot troligt; i 
varje fall kan han ej vara Hermes: s^opxito) as EudYysXs zatä 
TOÖ 'AvoiSpiSo? %ai toö 'Epjioö %ai twv Xoittcov Ttävtcov zaTco a|ai 
%al xaTaSr^aai . . . '^, faslän denne stundom falt den titeln '^. 
Men oftare än han uppträder såsom ängel, står han över änglar 
och dämoner, ja gudar: 'AYa^ö? Saifxtov euXo'yvjtoc sv ^sot? Tcäot 
%al aYYsXoKj y.al Sat[xoat ^°. 

Vid omnämnandet av denne angelos må dock erinras om 
huru i den judekristna folkvärlden namnet A. kunde få formen 
'AYa^oyjX och användas om ärkeängeln Michael i magiskt 
syfle^^; likaså nämner den aslrologiska litteraturen ocyys^o? 
'AYadoo7]X ^^, 

Utom bön och tanken på gudarnas närvaro eller rentav 
identifiering med dem förekommo magiska manipulationer av 
olika art. Man gjorde t. ex. en bild av guden och dolde den på 
den plats, där han skulle utföra sitt värv. Man skulle därvid 
skriva slc töv dpdv.ovza. tö ovojia toö 'Ay- Saijiovog ^^, d. v. s. gudens 
hemliga namn, varom det så ofta talas i papyrerna, t. ex.: ol5a 
Ta ovd^xata toö 'Ay- Saiaovoc ^*. På ett annat ställe lyder besvär- 



7* Wessely o. a. r. 2999 f. 

■'s Wessely, Denkschr. 1893, II 56. 

7« r. 3169. 

"De Ag., 56. 

'8 Milne, Hawara Pap. nr 312 i Arch. f. Pap. V (II), 393. 

79 I G XII 5, 235. 

8" Greich.-äg. Offenbarungszauber I § 158 (Pap. Paris 998). 

81 God. Paris 2316 fol. 433r enl. Reitz., Poim. 19. 

82 Cat. cod. astr. Gr. 8, 2 s. 153. 

88 Wessely, Denkschr. 1888 r. 2427. 
84 Wessely, Denkschr. 1893 r. 652. 
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jelsen: hzoLV.oboavé [loo zal ab 'Aya^s Sat[jL{öv, ou xpocTO? [iéyigtov 
saxiv év ■ö-sot?, • liraTtooaöv {loo TcopeD^ö-sl? Tzpbq xov Sslva si? töv oixov 
aoTOD, OTTOD xoi[iäTai, slc TÖV xotTWva auToö, xai icapaGxdd^zi ahvip 
©oPspöc, Tpojispö? [xsToc Twv Toö ■0'soö |j-£YotX(ov xccl xpaiaiöJv évo- 
jxdToov ^^, A. skall sända en dröm ^^. Vid rätt bruk kunna 
gudens hemliga namn åstadkomma väldiga naturrevolutioner 
och skador ^'^. — En annan gång är ett ägg det magiska 
medlet, emedan egypterna ansågo världen eller solguden eller 
högste guden ha uppstått ur ett ägg eller vara ett ägg ^^. 

Liksom A. i den magiska litteraturen har en stor bety- 
delse, så är även förhållandet i egyptisk astrologi. I det astro- 
logiska systemet ScoSexd-coTco? innehar nämligen 'Aya^ö? 8a(- 
{ioöv Jupiters plats®": appellatur autein hic locus a nobis Bo- 
nus dsemon vel Bonus genius, a Grsecis Agathos dsemon . ., 
est autem locus lovis "". Platsen mitt emot, Venus' plats, 
intar Agathe Tyche. Jupiter och Venus äro enligt gammal 
stjärnreligion giitig und heilbringend ®^ A. rend des »ser- 
vices» et répand des »bienfaits» ®^. -— I arabisk astrologi an- 
vändes för dessa dualis av lyckoguden Gad, motsvarande 
hebr. Gad och Meni ®^, vilka senare, dock ej i astrologisk me- 
ning, växlande återgivits med Daimon (Daimonion) och 
Tyche'*. ^ 

Med ordet aYa^oSai[JLovEtv ange astrologerna en plaiiets 
uppträdande på A:s ort ^°. A:s och Ag. Tyches platser höra till 
de fyra, som innebära sTcavarpopai, en gynnsam, stegrad utveck- 
ling ^^ : TÖ de STspov Tfjg sTcavafpopä?, xa^O-ö '/.al Tcapa Tof? TcaXatotc:, 

85 Dieterich, Pap. mag. i Jahrb. f. cl. Phil., Suppl. 16 Col. IV 28 ff. 
eller Pap. Leyden V 4, 28 ff. 

86 Tambornino, RGVV 7: 3, 78. 
8" Pap. Leyden V 7, 30 f. 

88 Dieterich, Pap. mag. 773. 

89 Bouché-Leclercq, L'astrologie gr. 284. 

90 Firmic. Mat., Math. II, 19, 12. 

91 Boll i N. Jahrb. f. kl. Altertum 21 (08), 108. 

92 Bouché-Lecl. 284. 

93 Payne-Smith, Thesaurus syriac. I 649, art. Gad. 

94 Baudissin i Herzog-Haucks Realencycl. f. prot. Theol. VP 333 f. 

95 Bouché-Lecl. 284 a. 5; jfr s. 513. 
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'AYa'8'oSat'[JL(öv jtJovoiiao^v] ^'', varför astrologerna också kallade 
honom aYa^oSatpiovoöv CipSoov ^^. Denna 'AYa^ö-oö SaipLOVo? totzoq 
hade en sådan makt, så att, say s;rl xob aYa^oSaifiovoövTOc CtpSloo 
wotv OL aYa'8'Ci^otoi . . . , kicirpavsic; v.cd jrXoootoo*; å% vsotyjtoc jro'.ouoi. 
. . . st ds xaxoTCOtoi aD[iitapä>at T(p 'Ay- da(\i.ovi, od/- la^^uooat zazöv 
-TL Späaai^^. 

Om A. här i förbindelse med Ag. Tyche är den egyptiske 
ormguden, är dock tvivelaktigt. Visserligen ingår enligt 
Franz Boll i den egyptiska zodiaken en ormbild, som. anges 
vara Agathodsemon. Han är skäggig och bär krona på 
huvudet ^ samt framställes alldeles som ormen på de egyp- 
tiska kejsarmynten: avbildad på Tafel VI i Sphaera. Denne 
är tydligen den egyptiske A. Men ormen intar i denna SwSc^ä- 
(opo? den tredje platsen uppifrån åt vänster räknat, under det 
A. i det förra systemet innehar elvte platsen eller andra upp- 
ifrån åt vänster. Och det märkvärdiga med den här nämnda 
egyptiska djurkretsen är, »dass es nicht gelingen will, aus den 
12 Tieren und den Göttern, denen sie heilig sind, irgend einen 
sonst bezeugten Zwölfgötterkreis auch annähernd zu ermit- 
teln» ^. Men de olika kretsarna torde haft sina olika system, 
med vilka de opererade '. I en skrift Panaretos, som tUlskrives 
Hermes trismegistos, svara 7 xXTjpoi mot 7 planeter, bland 
vilka Solen och 'AYaö^oSai^jiwv, Månen och 'Afcud-ri Tö/yj äro 
motsvarigheter *. Detta överensstämmer med vad en romersk 
författare i 4:e årh. e. Kr. skriver om egyptisk astrologi: Ae- 
gyptii protendunt deos prsestites homini nascenti quattuor 
adesse, memorantes AatfJtova To/vjv "Eptoxa 'Avaixyjv, et duos 
priores Solem ac Lunam intelligi volunt, quod Sol, auctor spi- 
ritus caloris ac luminis, humanse vitse genitor et custos est, et 
ideo nascentis Saiiiwv, id est deus, creditur, Luna ToyTj, quia 



87 Vettius Valens III 2. 

»s Gansz., De Ag. 54. 
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*. Reitzenstein, Poim. 257. 
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Lecl. 293 f., 307. 
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corporum praesul est, quae fortuitorum varietate jactantur ^. 
I den nämnda egyptiska zodiaken inneha sol och måne cent- 
rum. 

Från världsguden äro ödesgudomligheterna emanatioiier 
enl. den mystisk-magiska litteraturen. I den förut nämnda 
texten ", där A. prisas såsom världsgud, heter det: oh ai a-^cn^al 
aTtöppoiat Twv aoTspwv slalv Aatfjjiovsc xal Tö/ai xotl Moipai, e^ wv 
StSorai 'KXoiixoq, soxspaoia, sDTsxvia, xd"/7], lacpYj aYa-ö-v], au Ss %d- 
ptsust? rfjc Cw"^?. 

Vi måste tydligen i Egypten räkna med en grekisk astro- 
logi, där de grekiska ödesgudarna A. och Ag, Tyche inta en 
framskjuten ställning, samt en egyptisk-grekisk, där orm- 
guden har sin plats, troligen mindre betydande än i den mys- 
tiska litteraturen. 

I en alkemisk skrift talas det på ett ställe om A:s mång- 
faldiga betydelse: opa, jtavtotop, %at vöst, ort o 'AYa^oSa{[jL(ov apa 
xiq soTtv (j)c p.év rivc? [JLD^ö-soooatv, ort xiq ap^^atog sazi twv Tcavo 
TraXatwv ev AiYUTrtcp (piXoooxTJaa?- aXXot ös ^aotv slvat aoröv jioatt- 
xiöTspov aYY^Xdv ttva 7^ 'AYa^O-oSatixova aYa'ö'OV (Sat[iova) t^^i; AIyötctoo* 
TcaXiv Tivsc Oöpavöv auxov sxaXsoav '^. Om allt detla har förut 
redogjorts utom det första, hans betydelse som filosof eller 
rättare sagt: den euhemerlstiska användningen av namnet. 
Ty denna är av vidare omfattning än alt blott göra honom 
till filosof. 

Ej ovanligt var det bland hellenismens lärde att göra gu- 
darna till forntida härskare. Såsom sådan blir A. efter Hefais- 
tos och Helios, enligt Ganschinietz Ammon och Ra^, Egyp- 
tens tredje konung "; i förbigående må anmärkas, att med 
Hefaistos knappast avses Ammon, då denne namnes senare 
såsom den tolfte i ordningen. 

I den filosofisk-teologiska litteraturen sammanställes han 
däremot med Hermes-Thot, likasom han i konsten ofta fram- 



3 Macr., Sat. I 19, 17. 

« Sid. 175. 

" Berthelot-Ruelle, Collection des anc. alch. gr., Texte 80. 

8 De Ag. 51. 

« FHG II 530 Miiller; Manetho, Sebennyta fr. 3 
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ställts med dennes grekiska symboler och i de magiska skrif- 
terna gärna uppträder tillsammans med denne eller identi- 
fieras med honom. Men egypterna hade för vana att göra 
gudarna till vishetens uppenbarare och förkunnare, först 
och främst Thot. Denne Hermes-Thot angives förmedla Ars 
läror till Asklepios. Men icke blott han utan även Osiris 
tankes därvid såsom A:s lärjunge: Sta[jis[xv7iao|j.at Ss twv 'Epfxoö 
xob Tpto[tEYiaToo Xoycov s^y] '{åp ootoc sv zC^ izpoQ 'AoxXirjTctdv %al 
stTTs, (pTiGiv, "OaifiK;' slta, w {ASYtoTs 'ÅYa-S-ö? Satjitov . . ., %al 
etTusv 6 [lÉYag 'Ay. Sat{xo)v . . . xal sIttsv "Oatpi?- w TpiafisYtots 'Ay. 
Saiawv^": att A, i denna litteratur endast skulle kunna hava 
{jLsya? och {isYtotoc men ej rptofiSYtOTO? till attribut ^^, är svårt 
att förstå, då just ett karaktäristikum för densamma är över- 
förande av kännetecken från den ene guden till den andre 
för att upphöja denne. Liksom Hermes kan prisas med 
vilket som helst av dessa uttryck ^^, så kan helt säkert 
samma lovord ägnas ål A. För övrigt talar ej Osiris till 
Hermes på detta ställe, såsom Ganschinietz missuppfattat 
texten, utan Hermes refererar tydligen för Asklepios en uppen- 
barelse från A. till Osiris. Om A:s förbindelse med Osiris 
talar för övrigt Michael Ilalikos: 6 xodtod (Knufis — A.) ^a^Tjxv]? 
é^iXooö^Tjoev "Ooipi? ^^. 

Likaledes meddelar Hermes muntliga läror från A. enligt 
den tolvte hermetiska skriften hos Poimandres, läror som del- 
vis gå tillbaka till Heraklit ". Enligt Ganschinietz heter det 
där: o 'Ay- Satjiwv zobQ [jlsv d-Bobq eiTtsv ocx^avatOD? av^pcoTtoo?, touq 
de av^ptÖTioDc •ö-eoug ■8-vy]ro6<; ^^. 6 "^åp [jiaxapio? ■ö-so? 'Ay. 8at[iti)V 
^o-/tjv {isv sv owfiaxt s(p7] sivat, voöv Ss sv ^^x% ^07°^ ^^ ^^ '^'P 
v^, Tov voöv Ss sv Tcp -ö-cCj), Tov Ss ■9'söv TooTcov zatspa ^^. . A. säges 
däremot ej ha skrivit något: tod 'Ay- BaX\iovoq . . . . k^(ii T^xooaa 
Xéyovtoc asl . . . ■/.cd si SYYpa^o)? sSsScbxet, Tcdvo av to twv av'8-pa)7:(i>v. 
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Ysvo? totpsX/jÄsi ^^, fastän det på ett annat ställe talas om böcker 
av honom eller kanske av hans son: , . . pi[3Xoic ottö toö 'Å-^ad-o- 
öatiiovo? dIoö toö SEDTspoD 'Ep[JLOö TtaTpöc ös Toö Tat ^^. Man är 
kanske berättigad att draga den slutsatsen, att det fanns till 
religiösa församlingars tjänst språk, som av deras profeter 
och lärare tillskrevos A. ^^. Fattar man saken så, kunna 
även Krolls mot Reitzenstein riktade ord vara sanna: »Allés 
das ist Fiktion und berechtigt nicht zu der Annahme der 
Existenz einer Sammlung von Spruchen des A.» ^°. 

Den religiöst-magiska litteraturen har säkerligen påverkat 
tidens alkemiska skrifter. Den på grekiskt språk skrivna lit- 
teraturen om alkemin går tillbaka till äldre egyptiska recept 
beträffande tillverkningen av guld, legeringar, medicin m. m. 
Dessa recept åtföljdes av magiska formler och hemliga 
tecken ^^. 

I den romerska tidens alkemi uppträder A. såsom aukto- 
ritet och författare, först och främst tillsammans med Hermes 
men även med Osthanes, Moses, Demokrit m. fl. Zosimos och 
Olympiodoros äro de förnämsta författarna till denna sam^ 
ling av alkemiska skrifter ^^, där A:s namn ibland uppträder 
nästan på varje sida. Zosimos skall ha levat i slutet av 3:e 
årh. e. Kr. och Olympiodoros ett par hundra år senare ^. En 
alkemisk skola bär A:s namn: 'Aja^oöatfjiovtTat ^*, Han an- 
gives såsom författare till skrifter, däribland ett brev till Osi- 
ris, innehållande en kommentar till ett under Orfeus' namn 
gående orakel ^^. 

Såsom en märkvärdighet må påpekas, huru A. såsom blyets 
ande (han namnes ofta såsom auktoritet beträffande blyets 
behandling) i en vision ledsagar Zosimos till plågornas ort i 



17 XII 8. 

18 Ps.-Manetho hos Syncellus I, p. 72 Dind. (Reitz., Poim. 139). 
" Reitz., Poim. 241. 

20 P. W. VIII 800. 

21 Berthelot-Ruelle, Collection des anciens alch. gr., Introd. 200. 

22 Berthelot-Ruelle, Collection. 
" Collection, Introd. 201 f. 

2* Coll., Texte 208. 
25 Coll., Texte 267 S. 



185 

Hades. A. har därvid gestalt av en gammal m^an^^ väl i an- 
slutning till grekisk framställning. (Om denna alkemi skriver 
utförligare I,' H. Jensen, Die älteste Alchymie, i Kgl. Danske 
Videnskabernes Selskab, Hist.-fil. medd. IV, 2, Köbenhavn 
1921.) 

Denna litteratur fortsattes under medeltiden av syriska och 
arabiska lärde, och även där uppträder A. ofta på samma sätt 
som i den grekisk-egyptiska alkemien". Också finns där en 
hymii, som erinrar om anropanden till A. i de magiska papy- 
rerna ^^ 

Gudens namn har såsom vanligt i Egypten använts såsom 
personnamn, särskilt från 2:a årh. e. Kr., ofta tillsammans 
med ett egyptiskt sådant. Härom hänvisas till de många stäl- 
lena i P. W. Realencyclopädie, Suppl. III sid. 58, vilken för- 
teckning dock är långt ifrån fullständig. Särskilt angiva 
Aegyptische Urkunden aus den kön. Museen zu Berlin, 1 — -4, 
och Preisigke, Namenbuch, många andra exempel. 



E. Agathos daimon i andra länder. 

Den mystisk-magiska litteraturen, där Hermes och A. äro 
de centrala världs- och uppenbarelsegudomligheterna, ut- 
övade inverkan på länderna österut. Vi ha redan talat om 
dess inflytande i Syrien, där TaD^ö? eller Thot anges såsom 

lärare: Ootvws? ds aotö (tö Cöiov) 'A^. Satf[xova xaXoöotv . 

TupoGTfö-éaac ds aöttp lépoiTioq /e'f äXtjv ^^. 

Även i Persien uppgives denne gud haft anhängare. Men, 
såsom förut framhållits, är det persisk åskådning, som kring 
denne såsom medelpunkt förkunnas av personerna Zoroaster 
och Osthanes ^°. Därför frågar man sig onekligen, om det är 
denne gud, som åsyftas: Trapa [xsv fåp xqiq 'Aptavotc Zad-pabavqv 
loTopoöoi tÖv 'Ay. Saiixova TzpoGTCovriaaad-ai zobq vöp.oo? aotcp 
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StSovai ^^. »Die Ubernahme des Namens musste die Rezeption 
der theologischen Literatur begiinstigen, die wir später we- 
nigstens in Mesopotamien nachweisen körnien» ^■. Men nam- 
net förklaras lätt såsom motsättning till persernas >taxö<; 
Sal'[i(ov, Arihman, varför den egyptiska inverkan här är, minst 
sagt, tvivelaktig. 

I Mesopotamien har det däremot funnits ett religionssam- 
fund, ssabierna i Harran, som såsom sina profeter och lärare 
nämna Agathodaimon och Hennes, och som av Masudi be- 
nämnas de egyptiska ssabierna ^^. Dessa lärares rena kroppar 
sägas vila i de stora pyramiderna vid Memifis. Hermetism 
och babylonisk stjärnreligion äro här blandade samman. 

Även till Arabien har denna egyptiska synkretism kommit. 
Där ha Hermes och A. identifierats med Henoch och Set, A. 
även med Orfeus. För övrigt ställas Hermes och A. i dessa 
länder i förhållande till varandra såsom lärare och lärjungar 
och angivas vara författare till skrifter liksom i Egypten ^^''^. 

Med de mohammedanska araberna tyckes ormguden A. 
sedan under medeltiden såsom magiskt skyddande tecken 
kommit upp till mellersta Europa. Medverkat till utbred- 
ningen har väl den under medeltiden mycket spridda Alexan- 
derromanen ^^. I Europa möter oss denna ormbild på Feire- 
fiz' hjälm, han som var son till en vit riddare och en drottning 
hos morerna. Härom säger Wolfram: 

Er truog ouch durch prises lon 
uf dem helme ein Ecidemon: 
swelhe wiirm sint eiterhaft, 
von des selben tierlines kraft 
hänt sie lebens decheine frist, 
swenn ez von in ersmecket ist'^. 



31 Diodor I 94. 

32 Reitz., Poim. 133 a. 2. . 

33 Om harranitemas och arabernas A.: Chwolsohn, Die Ssabier; 
Reitz., Poim. 165 ff.; Bousset, Hauptprobleme d. Gnosis 22 ff. 

33» Jfr även ovan s. 180 och 185. 

3* Weinreich, Der Trug des Nektanebos 42. 

35 Wolfram von. Eschenbach, Parzival 736, 9—14. 
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Vi känna igen denna skildring av ormarnas makt från 
Pseudo-Kallisthenes och Aelius Promotus samt från ormar- 
nas användning såsom magiska medel och amuletter i 
Egypten. Övriga ställen, där namnet förekommer, äro Par- 
zival 481,8; 739,16 ff.; 741, is ff.; 768,2* f. Wilhelm 379,26; 
444,8, Der jiingere Titurel 2959,2 f,; 3311,2. Lohengrin v. 
432 och möjligen Lorengel 24,2 f. (Zedlamar). Dessutom 
lär det också omnämnas i Bodmer, Minnesänger 2, e b; 2, ' b 
och 2, 13 b ^® samt Wartburgkrieg 31, ?; 35, s och 159, 7 ". Av 
ordet har vidare bildats Ecidemonis såsom namn på ett land ^. 



F. Sammanfattande slutsats. 

Såsom redan antytts, kan föregående framställning om A. 
i Egypten ingalunda göra anspråk på den ingående och ut- 
tömmande behandling, som man annars har rätt att fordra av 
en avhandling som denna. Särskilt måste denna reservation 
göras beträffande den hermetisk-magiska religionen och de 
alkemiska och astrologiska funderingarna, där blott allmänna 
konturlinjer uppdragits. Till stor del beror detta dels på det 
dåliga skick, vari källskrifterna befinna sig, dels på den ringa 
bearbetning, som hittills kommit det alltjämt starkt växande 
materialet till del. Men den mera fragmentariska framställ- 
ningen av dessa mindre betydelsefulla delar av ämnet torde i 
alla fall fylla sitt ändamål: att ge en allmän bild av guden A:s 
betydelse inom dessa områden och ådagalägga sammanhanget 
i det hela. 

Vid en sammanfattande översikt över A. i Egypten torde 
den djupgående olikheten i uppfattningen här och i Grekland 
genast falla i ögonen. Visserligen skönja vi även här hus- 
guden, vilken vakar över de sinas materiella välfärd och 
lycka i hemmet, icke minst i den omfattande användning, han 
får vid de magiska manipulationerna, där han visar sig som 
en sann folkgud eller som en dämon på gott och ont. Men 
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jämsides härmed se vi ormguden träda in såsom uppenba- 
relseform av snart sagt samtliga Egyptens stora gudar, speciellt 
de ktoniska och lyckogudarna. Genom att identifieras fram- 
för allt med Serapis och Osiris (Pluton och Dionysos) kom- 
mer han att stå såsom representant för det fruktbara Egyp- 
tens land, världens kornbod. Denna sida gör honom också 
till gud för Nilens rikedomsbringande fl'öden. Och äntligen 
såsom solgudens, Horos' (ApoUons), uppenbarare blir han icke 
blott den alstringsbringande gud, som förut nämnts, han blir 
även hela universums gud eller en bild av och symbol för det- 
samma. 

Utvecklingsgången synes alltså ha varit följande: grekerna 
kallade den i husen i det Alexandria, som höll på att upp- 
byggas, inträngande ormen med sin husguds namn, A. En 
sådan orm blir till en början även stadens skyddsgud, och på 
honom överflyttas namnet (jämför A., dock i förbindelse med 
Ag. Tyche, såsom stadsgud i Grekland). Men Serapis blir snart 
den officiella stads- och landsguden. A:s orm, Alexandrias 
ursprunglige skyddsgud, betraktas som hans inkarnation. De 
sammanföras i kulten, i bildlig framställning uppgå de mer 
och mer i varandra och snart avbildas Serapis-Osiris helt en- 
kelt såsom orm en A. Egyptens övriga gudar identifieras . med 
huvudguden: även dessa kallas A., i det att deras epifani blir 
ormen. Slutligen kallas även kejsaren den nye A., världens 
lyckogud och genius. 

Så kunna vi något så när följa gudens utvecklingsgång i 
den för Egypten sedan århundraden tillbaka vanliga pante- 
istisk-monoteistiska riktningen. Beträffande kulten däremot 
lämna oss här såsom i Grekland källorna till stor del i sticket. 
Vi spåra offer av mjölgröt i hemmen och dödsoffer vid de av- 
lidnas gravar, vi ana, att hans bild sändes med i graven såsom 
skyddande makt mot de vidunder, själen kunde råka ut för på 
sin farliga färd till de lyckligas nejder, liksom den bars såsom 
amulett eller grävdes ned eller på annat sätt gömdes såsom 
lyckobringande eller skadegörande magiskt medel. De många 
bönerna, kultens förnämsta del, ännu för litet genomforskade, 
visa oss, att det, som man vanligen väntade sig av honom, var 
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lyckan i dess mångfaldiga former, framför allt rikedomens 
gåvor. Han åkallas som den gode dämonen, den gode, helige 
guden, den stora makten, den enda. 

Huru, måste vi fråga oss till slut, var det möjligt, att han, 
som det synes, från en ringa obetydlighet till en början i 
Alexandria inom kort fick denna universella betydelse? Utom 
det att han var skyddsgud för den stad, som då var på väg att 
bli Egyptens, ja världens centrum, torde de huvudsakliga 
skälen härtill varit ormgestalten, namnets betydelse och den 
nyvaknade religiositeten. Låt oss börja med det sista. 

Under sista årtusendet f. Kr. förlorade de högre klasserna 
intresset för de stora gudarna. Religiös indifferentism upp- 
stod. Men under århundradena omkring Kr. f. gick genom 
världen, med centrum i Egypten, en mäktig religiös rörelse, 
framsprungen hos människor, som icke kände sig tillfreds- 
ställda av den prästerliga tra:ditiorien och dess spekulationer 
över de höga gudarna. Vad man eftersträvade, var ett mera 
oförmedlat, personligt förhållande till gudarna ^^ Icke minst 
tyckes denna nyvaknade religiositet ha gripit de lägre folk- 
lagren, fastän även de bildade rycktes med. Gamla, lägre 
kultformer, soni hållits tillbaka eller levat i skymundan, 
komma fram i ljuset liksom i Grekland, och såsom vanligt är 
i religiöst upprörda tider. Vad upplysningen trodde sig ha 
övervunnit, tränger ohejdat fram med det undertrycktas im- 
pulsivitet och våldsamhet men också förbundet med den okul- 
tiverade religiositetens övertro och magiska konster. »Es sind 
die Fieberphantasien des absterbenden antiken Glaubens » *°. 

Den gamla djurdyrkan från folkens barndom får där- 
igenom ny fart i djurdyrkans land par préférence. Av denna 
kult, som särskilt för grekerna måste kännas »befremdlich, 
wo nicht abstossend» *S var vördnaden för ormarna den, som 
dessa själva segast hållit fast vid, och somi de därför bäst kunde 
assimilera med sig. Av vittnesbörden att döma tyckes det 
verkligen, som om de inflyttade grekerna givit starka im- 
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pulser till ormdyrkans tillväxt eller rent av gått i spetsen just 
genom att ge erkännande och auktoritet åt ormdyrkan i Alex- 
andria*^, grekerna, som vid denna tid också fingo »Erregung- 
en» härtill från den romerska geniusdyrkan; däremot skall 
direkt romerskt inflytande i Egypten ha varit så gott som 
obefintligt^^. Gent emot Reitzensteins »Ägyptomanie» ** torde 
det ej vara oberättigat att påstå, att med de grekiska symbo- 
lerna, t. ex. Hermes- och thyrsosstavarna, och de grekiska bil- 
derna och namnen även hemländsk åskådning till en del 
gjort sig gällande, fastän snart egyptisk tro tog överhanden. 

Detta sammanhänger med grekernas utbredning bland och 
sammansmältning med den infödda befolkningen. Därvid 
överflyttade de helt enkelt sitt namn A. på den heliga orm, 
med vilken de lokala gudarna på de olika orterna vid denna 
tid vanligtvis voro förbundna *^. Sin heliga tempelorm åtmins- 
tone har nog redan i äldre tid varje nomos haft*®. Genom 
dessa lokala ormars förmedling torde vägen stundom gått till 
de stora gudarna. Ormen blev kanske nära nog en beteckning 
för gudomen: man give akt på hur vid denna tid t. ex. ureus- 
ormen var ett determinativ till varje gudinnas namn *^. 

Ypperligt tedde sig också helt säkert namnet' A Ya^öc; Saffjioav 
i denna synkretismens tid. Det var liksom skapat att träda 
in för den monoteistiskt eller i varje fall henoteistiskt färgade 
gudsuppfattningen. På namnet A. torde kunna tillämpas, vad 
Lef ébure skriver om den besläktade guden Heros eller Heron : 
»Cétait un dieu singuliérement complexe. L'appellation in- 
tentionnellement vague sous laquelle on le désignait, et qui 

n'est pas plus un nom que KopT], AéaTroiva ou Bona 

Dea, indique déjä ce qu'il y avait å la fois d'imprécis et delarge 
dans le concept du Héros thrace, et explique que ce dieu anony- 



"2 Weber, Äg.-gr. Terrak. 45 f. 
^3 Schubart, Einfiihrung 320 ff., 344. 

^* Zielinski i Arch. f. Rel.-wiss. 9 (06), 53; jfr även KroU, Hermes 
Trism. i P. W. VIII. 

*^ Maspero, Études de myth. VI 284. 

^* Hopfner i Denkschrifteri d. k. Ak. Wiss. in. Wien 57 (15), 140. 

•'^ Zimmermann, Der äg. Tierkult 50. 
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me ait pu étre aussi un dieu niultiple ^®. Även denne gud var 
kanske ursprungligen ormgud *®, han åtföljes i varje fall av or- 
men. Han var »sorte de panthée qui, dans un papyrus magique 
du JV:e siécle de notre ére, se désignait lui-méme ainsi: k-^öi 
slfAt ''Hpoov svSo^oc, (j)6v l'ps(j)?, ft)ov ispaxoc, ttjJov ^oivtxo? . . . ^^, 
comme si dans sa personne tendaient ä se confondre les der- 
niers dieux, déjä ä demi évanouis, de Fantique Égypte» ". 
Magikern hade omedelbart före de citerade orden identifierat 
sig med Hermes-Thot, 6 (j-éycxi; Sai(j,ö>v. — Vid en bön till A. 
utföras magiska handlingar med en 3-hövdad bild, på vilken 
äro avbildade huvud av hök, ibis och hund"^, varvid det sist- 
nämnda kan ha kommit antingen från (Hermes-)Anubis eller 
Psoi. wov lépaxo? åskådliggör även samma bild av världen som 
o^tc tepaxöfiLopyo?, A. ^*. Redan av det här sagda förstår man, 
att Heron och A. kunde identifieras med en och samma gud, 
den egyptiska Psai{s) ^*, utan att man behöver tillgripa Reit- 
zensteins föga verklighetstrogna kombinationer ^^. 

Det obestämda namnet — daimon = gud, beros, genius, dä- 
mon — och ormens mångfaldiga betydelse — husgud, stads- 
gud, landsgud, världsgud — jämte hans ktoniska karaktär ha 
glynnat gudens frammarsch i den härför lämpliga tiden. 
Speciellt daimonnamnet! Är icke ordet dcfX^cav, använt om 
denne ormgud, särskilt skickat att vinna anklang i denna tid, 
»denn die Götter, deren Kraft zauberisch wirken soUte, waren 
ihnen nur Dämonen» ^®. Och med dämonerna drevo grekerna 
först och främst sitt hokus pokus, sina besvärjelsekonster, 
liksom egypterna gjorde det med sina gudar. A. var även från 
denna sida en förmedling mellan greker och egypter; en för- 



48 Annales du Sewrie des Antiquités de l'Égypte XX (20), 243. 

49 Annales 245. 

50 Kenyon, Greek Pap. in the Brit mus. I 72, 240 ff. 

51 Annales 248. 

52 Wessely, Denkschr. 1888, r. 3133 ff. 

53 Eus., Ev. praep. I 10, 47. 

54 Jfr Spiegelberg, Demotische Studien I 57* nr 416. 

55 Nachrichten Gött. Gesellschaft 1904, 318. 
5* Schubart, Einfiihrung 360. 
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utsättning fanns alltså även här för A:s utbredning i detta 
lands båda förnämsta nationaliteter. 

Kommer så härtill, att det härskande romarfolket från sin 
synpunkt i denne gud kunde se icke blott Alexandrias genius 
utan Egyptens, till vilken de ytterligare kunde anknyta tanken 
om den allsmäktige kejsaren såsom 'AYaö-o? Satjtcov tt^c olxoo- 
[AsvY]?, vilken under det namnet fordrade världens hyllning, så 
ser det ut, som om detta namn var på väg att bli en samlings- 
punkt i det stora världsriket: men just då kom »det namn, 
som är över alla namn», för att göra sitt segertåg genom värl- 
den. I det namnet uppenbarades nämligen den ende gode 
Guden, som inom kort skulle fördunkla alla andra gudars 
glans. 
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» » de la Société archéol. d'Alexandrie. 

Byzantinische Zeitschrift. 
Classical Philolog3\ 

Denkschriften d. k. Akad. d. Wissenschaften zu Wien. 
'E(pT](jLEpt? åpyaiokoyuT] (Eph. arch.). 
Hermes. 

Illustrated London News. 
Jahrbucher fiir Philologie (und Paedagogik). 
Jahreshefte des österr. archäol. Instituts in Wien. 
Journal of Hellenic studies (JHS). 

» » philologie. 
Mélanges d'archéologie et d'liistoire. 
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Mitteilungen des k. deutschen archäol. Instituts, athen. Abteilung (Athen. 

Mitt.), röm. Abteilung (Röm. Mitt.). 
Neue Jahrbucher fiir das klass. Altertum. 
Philologus 

Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten (RGVV). 
Sitzungsberichte der k. bayer. Akad. der Wissenschaften zu Miinchen. 

)) • » Akad. der Wissenschaften in Wien. 

The Annual of the British school at Athens. 
Zeitschrift der deutschen morgenländischen Gesellschaft. 
Zeitschrift fiir die neutest, Wissenschaft. 

Förkortningar, utom under tidskrifter aqgivna: 

A. = Agathos daimon, 

P. W. =^ Pauly — Wissowa (Real-Encyclopädie der class. Altertums- 
wissenschaft). 

För övriga förkortningar hänvisas till handböcker över den antika 
kulturen, t. ex. de första sidorna i Lubkei'S Reallexikon des klass. Altertiims. 



Innehållsförteckning. 

Sid. 
Förord iii — iv 

I. Daimon 1—86 

1. Inledning och etymologi 3 — 4 

2. Daimon hos Homercfs 4 — 9 

3. Daimon från Homeros t. o. m. Platon. lö — 51 

A. Daimon = makt — ödé .■■ 10 — 15 

B. Tyche och daimon 16—22 

C. Daimon i naturen och naturfilosofiens användning av 

ordet 22—25 

D. Daimon i människan och såsom personlig skyddsande 25 — 35 

E. Daimons ktoniska betydelse '. 35 — 42 

F. Sammanfattning av Platons åskådning 42 — 51 

4. Daimon i den hellenistisk-romerska tiden 51 — 86 

A. Karaktäristik av tidens religiositet 51 — 53 

B. Daimon hos platonska filosofer 53 — 58 

C. Daimon hos kyniker och stoa 58 — 62 

D. Daimon i folklivet 62—72 

E. Daimon — ängel 72 — 78 

F. Tyche i den hellenistisk-romerska tiden 78 — 83 

G. Sammanfattning 83 — 86 

II. Agathos daimon ... 87—192 

1, Agathos daimon i den grekiska kulturvärlden 89 — 151 

A. Agathos daimon såsom lyckogudomlighet i hemmet (mål- 
tidsgud, vingud, rikedomsgud) 89 — 115 

B. De allmänna ödes- och lyckogudomligheterna Agathos 
daimon och Agathe Tyche och deras förhållande till 
husguden Agathos daimon 115 — 121 

C. Är Agathos daimon namn på en ormgud ? Grekisk 
ormkult i hemmen 121 — 133 

D. Agathos daimon och Agathos theos 133 — 139 

E. Agathos daimon och Agathe Tyche såsom personliga 
skyddsgudar: romerskt och österländskt inflytande 139 — 148 

, F. Agathos och Theios angelos 148 — 149 

G. Sammanfattning 149 — 151 
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2. Agathos daimon i Egypten och andra länder 151 — 192 

A. Agathos daimon såsom husgud och Alexandrias skyddsgud 151 — 159 

B. Agathos daimon såsom ktonisk gud (Serapis-Osiris-Thot) 

och Egyptens skyddsgud 159 — 168 

C. Agathos daimons identifiering med Psoi, Knef, Kiium, 
Ammon och Aion 169 — 173 

D. Agathos daimon i filosofisk, mystisk-magisk, astrologisk, 
euhemeristisk och alkemisk littei'atur 173 — 185 

E. Agathos daimon i andra länder 185 — 187 

F. Sammanfattande slutsats 187—192 

Litteraturförteckning 193—200 

Förkortningar: se Tidskrifter i litteraturförteckningen 199 — 200 
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